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Hän tiesi, että universumi on laaja ja suuri, eikä ihmisen olisi mahdollista kiertää sitä koko-
naan, jotta voisi nähdä kaiken, mitä se pitää sisällään. Ihmiselämä on lyhyt suhteessa maa-
ilman runsauteen. Viisaudessaan Hän katsoi parhaaksi luoda mikrokosmoksen, jossa tiivis-
tyy koko suuri maailma. Mikrokosmokseen Hän muotoili kaiken, mitä makrokosmos pitää 
sisällään.1 
 
Ihmisiä on kaikkina aikoina kiehtonut ajatus suurempia kokonaisuuksia tiivistävistä yksi-
köistä. Todellisuuden tasojen väliltä on löydetty yhtäläisyyksiä eri tieteenaloilla luonnon-
tieteistä teologiaan. Mikrokosmosteorioita kehitelleiden filosofien ote kysymykseen on 
yleensä ollut ihmiskeskeinen; kuinka ympäröivä todellisuus on löydettävissä ihmisestä. 
Toiset ovat etsineet vastaavuutta esteettisistä syistä ja ihmisen kuvaaminen luomisen sum-
mana on toiminut myös metaforana kirjallisuudessa. Osa mikrokosmosteoreetikoista taas 
on käyttänyt ihmisen asemaa kaikenkokoavana prinsiippinä metafyysisessä merkityksessä, 
osana todellisuutta selittävää järjestelmäänsä. Monoteististen uskontojen ajattelijat ovat 
nähneet luomakunnan kruunun yhteen kokoavan olemuksen ylistyksenä Luojalle. Hieman 
toisenlaiseen mikrokosmosajatteluun taas yllytti renessanssia seuranneen filosofian ihmis-
keskeinen käsitys todellisuudesta.  
 Ihminen todellisuuden toistavana pienoismallina on ollut suosittu ajatus myös isla-
milaisessa filosofiassa. Sitä on kehitelty ensimmäisenä muslimifilosofina pidetystä al-
Kindīstä (k. 866) lähtien. Huippuunsa teorian kuitenkin saattoi Basrassa vaikuttanut Ikh-
wān aṣ-ṣafā’. Mikrokosmosteoria nouseekin Ikhwānin Rasā’ilissa keskeiseen rooliin ja 
näkyy teoksessa kehitellyssä filosofiassa monin tavoin. Selkeimmin ajatus on esillä eri 
puolilla Rasā’ilia esiintyvissä, vastaavuutta ihmisen ja ympäröivän todellisuuden välillä 
erittelevissä mikrokosmosvertauksissa. Vastaavuuksia löydetään laajasti, ihmisolemuksen 
harmonian kuvaillaan toistuvan esimerkiksi kaupunkiyhteisössä ja ihmisruumiin rakentees-
ta löydetään merkkejä ympäröivän universumin järjestyksestä. Ihmisen asema luomistyön 
kokoajana ilmenee teoksen filosofisissa näkemyksissä usein myös implisiittisenä taustaole-
tuksena. Ikhwānille mikrokosmosajatus onkin pitkälti itsestään selvänä pidetty käsitys, 
välittiväthän sen suuntaista ajattelua useat kirjoittajien ajatteluun vaikuttaneet filosofit. 
                                                 
1
 Rasā’il II (26), 462.  
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1.1 Työn rakenne ja kysymyksenasettelu  
Tässä työssä lähestyn Ikhwān aṣ-ṣafā’n filosofiaa mikrokosmosajatuksen näkökulmasta. 
Tarkoituksenani on selvittää, millä tavoin ajatus ihmisestä mikrokosmoksena liittyy Ra-
sā’ilissa esitetyn filosofian eri alueisiin ja minkälaisia tulkintoja se teoksessa saa. Tarkaste-
len mikrokosmosteorian käyttöä ja sen motivointia; miksi Ikhwān nosti ajatuksen keskei-
seen asemaan teoksessaan ja mihin kirjoittajat ovat ajatusta kehittelemällä pyrkineet. Tar-
koituksenani on myös selvittää Rasā’ilissa kehitellyn ajatuksen pääpiirteitä suhteuttamalla 
käsitystä mikrokosmoksesta muuhun islamilaiseen filosofiaan ja mikrokosmosajatuksen 
käyttöön yleisesti. 
 Rasā’ilin tutkimus on kietoutunut paljolti teoksen kirjoittajien identifioinnin ympäril-
le. Aloitan työni katsauksella Ikhwān aṣ-ṣafā’an tutkimuksessa käytyyn keskusteluun, sen 
keskeisimpiin ja kiistanalaisimpiin kysymyksiin. Tällöin nousee esiin myös muutamia Ra-
sā’iliin historiaan ja rakenteeseen liittyviä olennaisia seikkoja. Koska lähestyn teosta ensi-
sijaisesti siinä esiintyvän filosofian ja erityisesti mikrokosmosteoriaan liittyvien aspektien 
kautta, en ota laajemmin kantaa Rasā’ilin aiempaan tutkimukseen teoksen laatijoiden tai 
sen historian kannalta.  
 Työn toisessa luvussa tarkastelen mikrokosmosteorian pääpiirteitä ja käyttöä filosofi-
an historiassa. Määrittelen samalla mikrokosmosteorian käsitettä tässä työssä. Pyrin vas-
taamaan kysymykseen, mitä mikrokosmosteorioilla tarkoitetaan ja mihin niillä on aikojen 
kuluessa pyritty. Vaikka keskityn perinteisiin, joissa on havaittavissa samankaltaisuuksia ja 
mahdollista vaikutusta islamilaiseen ja erityisesti Ikhwān aṣ-ṣafā’an filosofiaan, tarkoituk-
senani on esitellä mikrokosmosajatuksen historiaa laajemminkin. Tuon myös lyhyesti esille, 
miten mikrokosmosajatus otettiin muslimifilosofien keskuudessa vastaan ja minkälaisen 
roolin se sai islamilaisessa filosofiassa.  
 Mikrokosmosajatus on filosofian historiassa liitetty niin kosmologisiin, antropologi-
siin kuin epistemologisiinkin näkemyksiin. Ikhwān aṣ-ṣafā’n Rasā’ilissa ajatus nousee 
esille monissa erilaisissa yhteyksissä. Selvittääkseni mikrokosmosajatuksen variaatioita 
Rasā’ilissa ja sen suhdetta muuhun teoksessa esiteltävään filosofiaan olen jakanut aiheen 
käsittelyn neljään osaan. Luvussa kolme lähestyn mikrokosmosajatusta yleisemmin ja eri-
tyisesti osana Rasā’ilin kosmologiaa. Tällöin ajatus on selkeä osa pythagoralaisen ajattelun 
värittämää uusplatonismia, jonka pohjalta Ikhwān rakentaa ontologisen mallinsa. Ihmisen 
asema mikrokosmoksena on jokseenkin välttämätön, usein tosin implisiittinen osa tällaista 
 6
kosmologista mallia. Ensisijaisena tarkoituksenani on kuitenkin lähestyä mikrokosmosta 
ihmiskuvan kannalta ja seuraavien lukujen keskiössä onkin ihminen mikrokosmoksena.  
 Neljännessä luvussa käsittelen kosmologiaan liitettävän mikrokosmosajatuksen kyt-
köksiä Rasā’ilin ihmiskuvaan. Tällöin tarkastelussa on ihmisen sieluun ja ruumiiseen ja-
kautunut olemus ja Ikhwānin käsitys ihmisen prototyypistä Aadamista. Viidennessä luvus-
sa mikrokosmosteoriaa tarkastellaan sen eksplisiittisimmässä muodossa, mikrokosmosver-
tauksina. Tuolloin tarkoituksenani on eritellä, kuinka ihmisen ominaisuuksia on käsitelty 
Rasā’ilin vertauksissa erityisesti ruumiilliselta kannalta. Vaikka jo viidennen luvun verta-
ukset toimivat eräänlaisina tiedonlähteinä, kysymystä tiedosta ja sen suhteesta mikrokos-
mosteoriaan tarkastellaan tarkemmin työn kuudennessa luvussa. Tällöin nousee esiin mo-
nia Ikhwānin mikrokosmosteorian kannalta keskeisiä käsityksiä, kuten kysymys itsetunte-
muksesta ja potentiaalisesta mikrokosmoksesta ihmismielessä. Myös ihmisen sielullisiin 
ominaisuuksiin keskittyvät mikrokosmosvertaukset ovat tarkastelun kohteena kuudennessa 
luvussa.   
 Rasā’ilin 52 traktaatista kaksi, luonnontiedeosion kahdestoista traktaatti Viisaiden 
väittämästä että ihminen on pieni maailma sekä kolmanteen osioon kuuluva traktaatti Vii-
saiden väittämästä että maailma on suuri ihminen, ovat erityisesti mikrokosmosajatukselle 
omistettuja osia. Ensimmäinen on ihmiskuvan kannalta kiinnostavampi, siinä tarkastelun 
keskiössä on ihminen. Jälkimmäisessä painopiste on universumin ja astrologian2 kuvailus-
sa joskin samat aiheet toistuvat molemmissa osioissa. Rasā’il ei kuitenkaan ole lainkaan 
niin järjestelmällinen teos kuin ensisilmäyksellä saattaisi vaikuttaa. Vaikka edellä maini-
tuissa traktaateissa mikrokosmosta on käsitelty varsin monipuolisesti, ajatus esiintyy mo-
nin paikoin eri puolilla Rasā’ilia. Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosajatuksen kokonaisval-
taista tarkastelua varten teokseen onkin tutustuttava kokonaisuudessaan. Vaikka keskityn 
tässä työssä erityisesti mainittuihin traktaatteihin, tarkastelen mikrokosmosteoriaa Ra-
sā’ilissa myös laajemmin. Esitän esimerkkejä mikrokosmosteorian käytöstä teoksen kai-
kissa neljässä osassa. Näin pyrin tuomaan kattavasti esille eri yhteyksiä, joissa Ikhwān on 
ajatusta käyttänyt.    
                                                 
2
 Nykyisen kaltaista erottelua astrologian ja astronomian välillä ei Ikhwānin ajattelussa tunneta. Nujūm, jonka 
käännän tässä työssä termillä astrologia, on tieteenala, joka sisältää tieteet koskien taivaankappaleiden todel-
lisuutta, mutta lähestyy sitä taustaoletuksella taivaankappaleiden itsestään selvästä vaikutuksesta kuunaliseen 
todellisuuteen. 
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 Erilaisia Rasā’ilissa esiintyviä mikrokosmosteorian tulkintoja esitellessäni liitän ne 
osaksi ajatuksen historiaa yhdistämällä ne toisessa luvussa esittelemiini tutkijoiden luokit-
teluihin aiheesta. Näin hahmottelen Ikhwān aṣ-ṣafā’n ja sitä kautta myös muiden muslimi-
filosofien mikrokosmosajatuksen taustalla vaikuttaneita ajatussuuntia. Pyrin tuomaan mah-
dollisimman laajasti esille moninaisuuden, jolla Ikhwān aṣ-ṣafā’ teemaa käsittelee ja kuin-
ka mikrokosmosajatus kietoutuu merkittäväksi osaksi Rasā’ilin filosofiaa. Tarkastelen 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n filosofiassa mikrokosmosteoriaan liittyviä ajatuksia verraten niitä myös 
muuhun keskiaikaiseen, erityisesti islamilaiseen filosofiaan. Näin pyrin tuomaan esille 
Rasā’ilissa esiteltyjen mikrokosmosajatusten erityispiirteitä suhteessa muuhun filosofiaan 
sekä hahmottamaan Ikhwān aṣ-ṣafā’n mahdollista vaikutusta myöhempien muslimiajatteli-
joiden mikrokosmosajatuksissa.   
 Viimeisessä luvussa tarkastelen vielä mikrokosmosajatuksen asemaa myöhemmässä 
filosofiassa. Vertailtuani aiemmissa luvuissa yksittäisten filosofien mikrokosmosajattelua 
suhteessa Ikhwānin teoriaan, nyt tarkoituksenani on tältä pohjalta hahmottaa yleisempiä 
linjoja mikrokosmoskäsitteen käytöstä Ikhwānin jälkeisessä filosofiassa. Mikrokosmosaja-
tus on vahvasti traditionalistiseen filosofiaan3 liitettävä ajatus. Selventääkseni Ikhwāninkin 
mikrokosmosajatuksen taustalla vaikuttaneen filosofian eroa modernisaation jälkeiseen 
ajatteluun esittelen lopuksi lyhyesti modernin ajan murrosta länsimaisessa filosofiassa sekä 
tämän tradition suhdetta nykypäivän islamilaiseen filosofiaan.  
1.2 Katsaus Rasā’ilin aiempaan tutkimukseen 
Rasā’il on historialtaan jokseenkin huonosti tunnettu teos. Yksimielisyyttä ei ole teoksen 
kirjoitusajankohdasta, sen muodosta eikä teoksen todellisista kirjoittajista. Niinpä Ra-
sā’iliin kohdistunut länsimainen tutkimus on paljolti keskittynyt näiden arvoitukseksi jää-
neiden kysymysten pohdintaan. Tutkijat ovat myös pyrkineet määrittelemään, mihin filoso-
fian haaraan teoksessa esitetty filosofia tulisi sijoittaa.    
                                                 
3
 Viittaan traditionalistisella filosofialla Seyyed Hossein Nasrin määritelmään termistä. Hän viittaa sillä ajat-
teluun, joka ei ole käynyt läpi modernisaation myötä filosofiassa ja tieteissä tapahtunutta murrosta. Esim. 
Nasr 1987, 122–139. 
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1.2.1. Teoksen rakenne ja ajoitus 
Rasā’il jakautuu neljään osaan. Ensimmäinen osa keskittyy matemaattisiin tieteisiin, toinen 
on omistettu luonnontieteille, kolmannessa pohditaan psykologisia ja rationaalisia tieteitä 
ja neljäs käsittelee teologiaa. Näin teos etenee ensyklopediamaisesti, suurpiirteissään Aris-
toteleen tieteen jaottelua seuraten, konkreettisesta abstraktiin.4 Kukin osa jakautuu erillisiin 
traktaatteihin. Näiden lisäksi ylimääräisenä, muita traktaatteja huomattavasti pidempänä 
kokoavana kirjeenä teokseen liitetään ar-Risālat al-jāmi‘a. Kokoavan kirjeen alkuperästä 
on ollut kiistaa varhaisessa länsimaalaisessa tutkimuksessa, ja sitä ei ole aina nähty samo-
jen kirjoittajien laatimana.5 
 Traktaattien lukumäärä on yksi Ikhwān aṣ-ṣafā’a koskevan tutkimuksen kiistakapu-
loista. Kysymystä ei ainakaan selvennä teoksessa itsessään esiintyvät ristiriitaisuudet ai-
heesta. Rasā’ilissa annetaan toistuvasti ymmärtää, että kirjeitä on 51. Samoin ar-Risālat al-
jāmi‘a mainitsee teokseen sisältyvän 51 kirjettä. Nykyisin käytössä olevassa editiossa kir-
jeitä on 52, ja onkin syytä olettaa, että yksi kirje on lisätty teokseen jälkikäteen. Kiistel-
lyimpiä kirjeitä on 52. magiaa käsittelevä kirje, joka puuttuu monista editioista.6 Luvun 52 
voidaan toisaalta katsoa istuvan Rasā’ilin lukusymboliikkaan, löytäähän 52 vastineensa 
esimerkiksi vuoden 52 viikosta.7 Myöskään yksittäisten traktaattien muoto ei ole yksiselit-
teinen. Osaa traktaateista on saatettu yhdistellä tai pidentää jälkikäteen. Esimerkiksi tämän 
työn kannalta keskeisen traktaatin Viisaiden väittämästä että maailma on suuri ihminen 
puolessa välissä traktaatin mainitaan loppuvan, vaikka nykyään käytössä olevassa editiossa 
kirje jatkuu vielä kymmenen sivua. Nykyisen tiedon valossa voidaan kuitenkin katsoa, että 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n tuotanto koostuu Rasā’ilin 52 traktaatista sekä lingvistisen tarkastelun 
                                                 
4
 Ikhwān aṣ-ṣafā’ poikkeaa Aristoteleen jaottelusta tosin jo siinä, että heidän mukaansa matematiikka on 
johdatusta fysiikkaan, kun Aristoteleelle matematiikka oli jo askeleen verran lähempänä teologiaa. Tämä 
voidaan de Callataÿn mukaan nähdä pythagoralaisena vaikutuksena Ikhwānin ajattelussa. De Callataÿ 2005, 
66. Toisaalta Rasā’ilin muodon lupailema järjestelmällinen esitystapa jää monin tavoin muutenkin pelkäksi 
ideaaliksi Ikhwānin jokseenkin kaoottisessa ilmaisutavassa.   
5
 Netton 1982, 2. Kokoava kirje ei laajuutensa sekä siinä esiintyvän toiston ja esoteerisen aineksen vuoksi 
täysin toimi tehtävässään tiivistelmänä teoksesta. Siitä onkin laadittu vähemmän tunnettu tiivistelmäteos 
Jāmi‘at al- jāmi‘a.   
6
 Marquet'n mukaan lisätty kirje on kuitenkin 51. kirje Koko maailman järjestyksen luonteesta. Marquet 
1971a, 1073. 
7
 Tibawi 1955, 39. Toisaalta Nasrin mukaan luku 51 sopisi niin ikään numeeriselta arvoltaan yhteyteen; luku 
17, joka kerrottuna kolmella on 51, nousi keskeiseen asemaan islamilaisessa numerosymboliikassa. Esimer-
kiksi jābiriittisessa korpuksessa koko fysikaalisen luonnon katsotaan järjestyvän luvun 17 mukaisesti. Nasr 
1978, 38. Tällainen ajatus juontuu käsityksestä, että luomakunta mukailee lukusarjan 1:3:5:8 välisiä suhteita. 
Marquet 1986, 44–45.  
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perusteella varsin todennäköisesti samoilta kirjoittajilta peräisin olevasta, myöhemmin 
laaditusta kokoavasta kirjeestä.  
 Varhaisimmat luotettavat editiot Rasā’ilista ilmestyivät 1800-luvun lopulla. Sitä en-
nen tutkimus perustui fragmentaarisiin ja epäluotettaviin editioihin, eikä aiempaa Rasā’ilin 
tutkimusta voida pitää kovinkaan luotettavana. Tuon ajan tutkijoista muun muassa Gustav 
Flügel syyllistyi virheisiin juuri tästä syystä.8 1800-luvun kriittisten editioiden lisäksi Ikh-
wān aṣ-ṣafā’n tutkimus edistyi Friedrich Dietericin tutkimuksen ansiosta. Hän julkaisi elä-
mäntyönään suuren määrän tiivistelmänomaisia saksannoksia lähes kaikista Rasā’ilin trak-
taateista. Dieterici olikin selvästi 1800-luvun merkittävin, ja toisaalta myös ensimmäinen, 
länsimainen Ikhwān aṣ-ṣafā’n tutkija. 
 Tutkijat ovat sijoittaneet Rasā’ilin kirjoitusajankohdan erilaisin perustein 800-luvun 
lopun ja 1000-luvun ensimmäisen puoliskon välille. 1900-luvun alussa Louis Massignon 
yritti selvittää Rasā’ilin ajoitusta tutkimalla teoksessa esiintyvää runoutta ja katsoi, että 
teos on laadittu aikaisintaan 900-luvun alkupuolella.9 Casanova taas pyrki selvittämään 
arvoitusta astrologisia näkemyksiä tarkastelemalla. Vertailtuaan Rasā’ilin tähtitieteellisiä 
viittauksia teoksen muuhun ajatteluun hän päätyi ajoittamaan sen vuosien 1027 ja 1035 
välille.10 Tämä ajoitus on kuitenkin tuomittu myöhäisenä; Rasā’iliin viitataan jo 900-luvun 
lopulla siinä määrin, että A.L. Tibawin mukaan on syytä olettaa teoksen olleen kokonai-
suudessaan valmis viimeistään 900-luvun lopulla.11  
 Yksi 1900-luvun merkittävimpiä Ikhwān aṣ-ṣafā’n tutkijoita on epäilemättä Yves 
Marquet, joka on kirjoittanut aiheesta kymmeniä artikkeleita sekä väitöskirjan Rasā’ilissa 
esiintyvästä filosofiasta. Marquet'kin sijoittaa teoksen kirjoitusajankohdan shiialaisen his-
torian varhaisempaan kulta-aikaan, jolloin laadittiin runsaasti ismailiittista filosofista kir-
jallisuutta. Hänen mukaansa teos on saatettu loppuun viimeistään vuosien 961 ja 986 välil-
lä; juurikaan aiempaan ajankohtaan teosta ei voida ajoittaa siinä esiintyvien runositaattien-
kaan vuoksi. Myöhempi ajankohta taas kumoutuu Marquet'n mukaan esimerkiksi sillä, että 
on syytä olettaa al-Majrīṭīn (k. 1005/1008) välittäneen teoksen islamin läntisten alueiden 
ajattelijoille. Kaikkein todennäköisimmin teos olisi siis saatettu loppuun fāṭimidien Egyp-
tin valloitusta (969) seuranneina vuosina. Marquet kuitenkin korostaa, että Rasā’ilin laati-
                                                 
8
 Tibawi 1955, 30. 
9
 Massignon 1913, 324. 
10
 Casanova 1915. 
11
 Tibawi 1955, 35–36. 
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minen lopulliseen muotoonsa on tuskin ollut yhtenäinen ja järjestelmällinen prosessi ja se 
on saattanut sijoittua pitkällekin ajanjaksolle.12  
 Osa tutkijoista arvioi, joskaan ei kovin luotettavasti, teoksen kirjoitusajankohdan tä-
täkin aikaisemmaksi. Abbas Hamdani kumoaa Casanovan tekemiä astrologisia päätelmiä 
ja, tulkittuaan kyseisiä Rasā’ilin kohtia uudestaan, sijoittaa kirjoitusajankohdan vuosiin 
juuri ennen fāṭimidi-dynastian perustamista (909).13 Hän katsoo Rasā’ilin olleen merkittä-
vä ideologinen innoittaja dynastian perustamisvuosina. Fāṭimidivallan vakiintumisen myö-
tä teos oli kuitenkin täyttänyt tehtävänsä ja se, muiden vallankumouksellisiksi katsottujen 
ismailiittisten teosten joukossa, hylättiin. Tämä selittää Hamdanin mukaan sen, ettei Ra-
sā’ilia mainita missään fāṭimidi-lähteissä.14 
1.2.2. Ikhwān a-afā’n identifioinnista 
Rasā’il mainitsee laatijoinaan Ikhwān aṣ-ṣafā’n, puhtauden veljet15, usein erilaisin tarken-
nuksin kuten Ikhwān aṣ-ṣafā’ wa khillān al-wafā’ (puhtauden veljet ja lojaaliuden ystävät). 
Tämän on tulkittu viittaavan siihen, että teoksen laatijoina olisi ryhmä, ellei jopa tiukem-
min järjestäytynyt veljeskunta. Ajatukseen salaseuramaisesti toimineesta filosofiryhmästä 
viehtyneet tutkijat ovatkin etsineet Rasā’ilista viittauksia ryhmän ohjesääntöihin ja toimin-
tatapoihin. Muun muassa S. M. Stern kuitenkin katsoo, että tällainen mystifiointi on paik-
kaansa pitämätöntä, joskin kirjoittajien pyrkimyksiä seurailevaa arvoituksellisuuden luo-
mista teoksen ympärille. Teosta ei hänen mukaansa laatinut Rasā’ilissa kuvaillun kaltainen 
ryhmä, eivätkä kirjoittajat Ikhwān aṣ-ṣafā’a kuvaillessaan todellisuudessa puhu omasta 
yhteisöstään. Hahmotellessaan myyttiä tällaisesta esoteerisesta veljeskunnasta he Sternin 
mukaan pikemminkin tuovat esiin toivomansa ideaalin ismailiittisesta yhteisöstä.16  
                                                 
12
 Marquet 1971a, 1072–1073. Stern kiistää väitteet al-Majrīṭīn osuudesta teoksen välittäjänä ja katsoo, että 
Rasā’ilin toi Iberian niemimaalle vasta tämän oppilas al-Kirmānī (k. 1066) 900 ja 1000 -lukujen vaihteessa. 
Stern 1964, 420. 
13
 Hamdani 1996, 150. 
14
 Hamdani 1979, 73–74. 
15
 Ikhwān aṣ-ṣafā’ -nimen on selitetty pohjautuvan Kalila wa Dimna -tarinoihin. Goldziher, 1910. Esimerkik-
si Diwald on kuitenkin yhdistänyt "Ṣafā’"-sanan pikemminkin suufiterminologiaan. Diwald 1979, 19. Myös 
nimen käännökset ovat vaihdelleet. Yleisimpiä käännöksiä länsimaisille kielille ovat olleet the Brethren of 
Purity, the Pure Brethren, the Sincere Brethren, Frères de la Pureté, die Lauteren Brüder, Fratelli Sinceri, 
Hermanos de Pureza.   
16
 Stern 1964, 421. 
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 Vaikka tutkimuskirjallisuudessa pitkälti oletetaan, että teoksen taustalla on ryhmä 
kirjoittajia, ei tästäkään olla yksimielisiä. Teksti on suureksi osaksi kirjoitettu me-
muodossa ja kirjoittajat osoittavat ajatuksensa "veljilleen." Tällainen ilmaisutapa on kui-
tenkin ollut laajasti käytössä keskiaikaisissa teksteissä, eikä siitä voida juurikaan tehdä 
pitäviä päätelmiä. Ikhwān aṣ-ṣafā’-nimen taakse kätkeytyvän yksittäisen kirjoittajan roolia 
tukisi Tibawin mukaan se, että kirjoittaja ajoittain unohtaa roolinsa ja lipsahtaa käyttämään 
minämuotoa monikon sijaan.17 Stern katsoo, ettei teoksen kirjoitusmuoto kerro mitään sen 
todellisesta kirjoittajasta. Hän arvioi teoksen laatijan ottavan kirjoittaessaan imaamin roolin 
ja käyttävän siksi julistavaa me-muotoa.18 Teoksen tyyli on myös varsin yhtenäinen ollak-
seen tuotettu ryhmässä. Marquet selittää tämän kuitenkin tuloksena ryhmän saumattomasta 
yhteistyöstä ja henkisestä yhteydestä; "the different authors worked more or less together, 
and, moved by the same spirit, influenced one another."19 
 Rasā’ilin kirjoittajina on shiilaisissa piireissä pidetty eri imaameita, ‘Alīa, Ja‘far aṣ-
ṣādiqia tai toisinaan kätkeytynyttä imaamia. Esimerkiksi Abbas Hamdani väittää, epäperäi-
seksi arveltuun fāṭimidi-dā‘ī Ja‘farin kirjoitukseen vedoten, että Rasā’ilin kirjoittajana olisi 
joku seitsemännen imaamin jälkeisistä satrin, kätkeytymisen ajan, ismailiittisista imaa-
meista.20 Traktaattien laatijaa tai laatijoita on pyritty nimeämään myös muihin keskiaikai-
siin lähteisiin nojaten. Keskeisin tällainen on Abū Ḥayyān at-Tawḥīdīn (k. 1023) teoksessa 
al-Imtā‘ wa’l-Mu’ānasah esiintyvä lista teoksen kirjoittajista. Siinä nimetään neljä 
Rasā’ilin laatijoina pidettyä henkilöä: al-Maqdisī, az-Zanjānī, an-Nahrajūrī ja al-‘Awfī. Al-
Maqdisīn asemaa teoksen kirjoittajien joukossa tukevat myös muut samanaikaiset lähteet. 
Tämän, jo ainakin 1900-luvun alusta länsitutkijoiden tunteman listan lisäksi Stern nosti 
1960-luvulla esiin hieman aiemman, vuoden 1000 tienoilla ‘Abd al-Jabbār al-Hamadānīn 
(k. 1024–5) kirjoittaman teoksen, jossa niin ikään viitataan Rasā’ilin kirjoittajiin. Tämä 
ismailiittien harhaoppisuutta julistava teos nimeää az-Zanjānīn ryhmän johtajaksi ja seurai-
lee at-Tawḥīdīn listaa muuten, paitsi korvaten al-Maqdisīn nimen Abī’l-Baghl -nimisellä 
henkilöllä. Molemmissa teoksissa nimetyt henkilöt yhdistetään ismailiittiseen liikkee-
seen.21 Myös al-Majrīṭī, joka siis Marquet'n mukaan välitti teoksen al-Andalusiin, on toisi-
                                                 
17
 Tibawi 1955, 37. 
18
 Stern 1964, 420. 
19
 Marquet 1971a, 1073. Rasā’ilin tyylistä on myös päätelty, ettei kirjoittajataho ole laatinut teosta äidinkie-
lellään, vaan on mahdollisesti syntyjään persiankielinen. Bausani 1978, 11.   
20
 Hamdani 1979, 62–67. 
21
 Stern 1964, 405–414. 
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naan asetettu teoksen kirjoittajan asemaan.22 Toisinaan al-Majrīṭīn nimiin on taas laitettu 
ar-Risālat al-jāmi‘a.23 
 Kirjoittajia identifioitaessa on pohdittu myös heidän kytköksiään islamilaisen ajatte-
lun eri suuntauksiin. Ehkä hedelmällisempää tutkimusta onkin onnistuttu tekemään hahmo-
tettaessa laajemmin Ikhwān aṣ-ṣafā’n eklektisen filosofian aatteellista sijoittumista. Ra-
sā’ilin kirjeisiin on sisällytetty jokseenkin kattava filosofinen järjestelmä, joka muodostaa 
synteesin runsaasta kirjosta sitä edeltänyttä filosofista ja uskonnollista ajattelua. Hallitse-
vimpien elementtien joukossa Rasā’ilin filosofiassa, niin kuin tuon ajan islamilaisessa filo-
sofiassa yleensä, ovat uusplatonistinen tulkinta Platonin filosofiasta ja aristoteelisesta tradi-
tiosta. Omalaatuisemman leiman Ikhwān aṣ-ṣafā’n ajatteluun tuovat hermeettinen ja erityi-
sesti uuspythagoralainen vaikutus. Yhtenä vaikuttimena ovat kristilliset lähteet. Tämä 
kaikki on teoksessa sidottu yhteen islamilaisen perinteen, Koraanin ja perimätietojen kans-
sa.  
 Jo Ibn al-Qifṭī (k. 1248) oli liittänyt teoksen mu‘taziliittiseen perinteeseen ja samoilla 
linjoilla jatkoi 1900-luvun alkupuoliskolla myös Adel Awa. Awan näkemyksen mukaan 
teoksen mu‘taziliittiset piirteet ovat niin voimakkaita, että hän nimeää kirjoittajat jonkinlai-
siksi jälki-mu‘taziliiteiksi.24 Vahvimpina ovat kuitenkin kaikuneet väitteet teoksen shiialai-
sesta ja erityisesti ismailiittisesta luonteesta. Ensimmäinen, joka arabitutkijoiden keskuu-
dessa johdatteli keskustelua tähän suuntaan, oli 1800–1900-lukujen vaihteessa vaikuttanut 
Zakī Pāshā. Ensimmäisten länsimaisten tutkijoiden joukossa Casanova pyrki todistamaan 
Ikhwānin ismailiittisen taustan.25 Keskustelu teoksen suhteesta ismailiitteihin jatkui vilk-
kaana, ja se vaikuttaa olleen Ikhwān aṣ-ṣafā’n Rasā’ilin tutkimuksen pääteemana ainakin 
1900-luvun ensimmäisen puoliskon ajan.  
 Ḥusain al-Hamdānī myöntää, että teoksessa on havaittavissa selkeitä viitteitä shiialai-
suuteen. Tällaisia ovat esimerkiksi viittaukset imaamin kaltaiseen henkilöön ja shiialaisiin 
juhliin. Rasā’ilista löytyy kuitenkin ismailiittisen ajattelun kanssa räikeässä ristiriidassa 
olevia kohtia, selvimpinä näistä imamaatin asema sekä suhtautuminen lukuun seitsemän. 
Yksi merkittävimmistä argumenteista, joka al-Hamdānīn mukaan todistaa ainakin teoksen 
fāṭimidi-ismailiittista luonnetta vastaan on se, ettei teosta mainita kertaakaan missään dy-
                                                 
22
 Al-Hamdānī 1932, 282.  
23
 Netton 1982, 2. 
24
 Awa 1948, 47–49. 
25
 Tibawi 1955, 30–33. 
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nastian alueella vaikuttaneiden ajattelijoiden teksteissä. Al-Hamdānī kallistuukin pitämään 
Rasā’ilia shiialaisena, joskin vasta jälkikäteen ismailiittiseen traditioon omaksuttuna teks-
tinä.26 Ikhwānin suosio myöhempien ismailiitti-dā‘īen keskuudessa onkin ilmeinen.  
 Al-Hamdānīn lailla Stern huomauttaa, ettei teoksen ismailiittiselle taustalle löydy 
tukea Ikhwānin aikalaisten tai heti näitä seuranneiden ismailiittiajattelijoiden teksteistä. 
Hän esittääkin, että Rasā’il olisi omaksuttu ismailiittisen tradition osaksi aikaisintaan vuo-
sisadan kuluttua teoksen julkaisemisesta. Kirjoittajina hän pitää ismailiittista marginaali-
ryhmää, joka kylläkin oli yhteydessä ismailiittiseen organisaatioon, muttei ollut kuitenkaan 
järjestäytynyt osaksi da‘wa-instituutiota. Stern huomauttaa myös Rasā’ilin sisällöltään 
puoltavan tällaista väitettä, poikkeaahan siinä esitetty filosofia selvästi tuon ajan ismailiitti-
sesta valtavirrasta.27 Vaikka teos jo 1000-luvulla tunnettiin hyvin ismailiittisen tradition 
ulkopuolella, on se saanut yllättävän vähän huomiota varhaisten ismailiittikirjoittajien kes-
kuudessa ollakseen yhdistettävissä traditioon. Myöhempään ismailiittiseen traditioon se 
kuitenkin kuuluu olennaisena osana. Erityisesti Rasā’ilin vaikutus ja arvostus on korostu-
nut ismailiittien Jemenissä kehittyneen ṭayyibiittisen haaran keskuudessa. Ṭayyibiittien 
teksteissä Ikhwān aṣ-ṣafā’ esiintyy ensimmäistä kertaa 1100-luvun puolen välin tienoilla.28 
Sternin mukaan varhaisin tunnettu maininta Rasā’ilista ismailiittisessa traditiossa ylipää-
tään on 1000-luvun lopulle ajoitetussa Syyrian ni)ārien tekstissä.29  
 Vaikka uudempi tutkimus suhtautuu siis kriittisemmin Rasā’ilin väitettyyn ismailiit-
tiseen taustaan, Ikhwān aṣ-ṣafā’n ismailiittisen taustan perustelu ja puolustaminen jatkuu 
viime vuosikymmenienkin tutkimuksessa. Esimerkiksi Marquet katsoo todistaneensa teok-
sen ismailiittisen luonteen ja perustaa Ikhwānin filosofiasta tehneensä analyysin ismailiitti-
sille käsitteille.30 Keskustelussa teoksen kirjoittajien suhteesta ismailiittiseen ajatteluun ei 
kuitenkaan ole päästy juuri pidemmälle kuin johtopäätökseen, että teksti on ollut myöhem-
pien ismailiittien käytössä laajasti. Se, tunnustiko Rasā’ilin takana oleva kirjoittaja tai kir-
joittajajoukko itse ismailiittista uskoa vai omaksuivatko myöhemmät ismailiitit heidän ajat-
telunsa osaksi perinnettään, jäänee arvoitukseksi. 
                                                 
26
 Al-Hamdānī 1932, 287–294. 
27
 Stern 1964, 417–422. 
28
 Ṭayyibiittisten tekstien ensimmäinen viittaus Rasā’iliin löytyy al-Hamdānīn mukaan Ibrāhīm ibn al-Ḥusain 
al-Ḥāmidīn (k. 1161) laatimasta teoksesta Kitāb Kanz al-Walad. Al-Hamdānī 1932, 292. 
29
 Stern 1964, 416–417. 
30
 Marquet 1985. 
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 Seyyed Hossein Nasr mainitsee teoksella olleen suurta vaikutusta paitsi ismailiittien, 
myös 12-shiialaisten ajattelijoiden piirissä. Hän lukee teoksen osaksi philosophia perennis 
-traditiota, jossa kulkeneesta mystissävytteisestä filosofiasta Rasā’il on populaarityylillä 
laadittu teos. Islamilaisen tradition sisällä Nasr on luokitellut Ikhwānin shiialaisiksi, joiden 
ajattelussa ovat leimallisia suufilaiset piirteet.31 Mystiikka korostuu myös Susanne Diwal-
din näkemyksissä. Vaikkei suufilaisuudesta voidakaan vielä Rasā’ilin kirjoittamisen aikaan 
puhua systemaattisena oppina, on teoksessa hänen mukaansa havaittavissa selkeitä saman-
kaltaisuuksia suufilaisen ajattelun kanssa, ja sen eklektisessä opissa yhdistyy juuri mystik-
kojen suosimia traditioita. Diwald tuo esiin Rasā’ilin vaikutuksen myös sunnalaisessa ajat-
telussa yleisemmin.32   
 Ian Richard Netton on tutkinut Ikhwān aṣ-ṣafā’n ajattelun monialaisuutta ja sen taus-
talla vaikuttaneita filosofisia suuntauksia. Hän korostaa teoksen laatijoiden taidokasta tapaa 
yhdistää filosofiassaan eri ajatteluperinteitä. Netton onkin luonnehtinut Rasā’ilia ennen 
kaikkea eklektisyyden ja suvaitsevaisuuden kautta määrittyvänä tekstinä; "It is no exagge-
ration to say that syncretism is a keynote of the Rasā’il," hän tähdentää.33 Filosofisilta vai-
kutteiltaan teoksessa korostuu hänen mukaansa uusplatonistinen ajattelu yhdistettynä aske-
tismiin ja islamin mukaiseen hyveellisyyteen. 34  Netton tuokin ainaisen ismailiittisuus-
väittelyn sijaan keskusteluun aivan uutta näkökulmaa ja pohtii, voidaanko synkretismin 
värittämää tekstiä pitää kaikilta osin edes islamilaisena. Netton kuitenkin pidättäytyy aset-
tautumasta dogmin määrittäjän paikalle ja – huomioiden Rasā’ilissa esiintyvät runsaat Ko-
raanin lainaukset – suo Ikhwānin säilyttää paikkansa muslimien joukossa. Hän määrittelee 
Rasā’ilin kirjoittajat "viisauden muslimeiksi" (wisdom muslims). Termissä kytkeytyvät 
toisiinsa ortodoksinen islam sekä vierasperäinen filosofinen traditio, joiden synteesin teok-
sen välittämä ikma muodostaa.35  
 Yksi tutkimuskirjallisuudessa runsaasti pohdittu, Rasā’ilin identifioinninkin kannalta 
keskeinen aihe on kysymys teoksen päämäärästä. Tieteen ensyklopediamainen selvittämi-
                                                 
31
 Nasr 1978, 32–37. 
32
 Diwald 1979, 11–24. 
33
 Netton 1979, 49. Marquet liittää Rasā’ilin synkretistisen luonteen ennen kaikkea teokseen ḥarrānilaisten 
kautta välittyneeseen hermeettiseen luonteeseen: "L'opération de syncrétisme des Ihwān ne serait donc que la 
continuation du syncrétisme hermétique en général, et ḥarrānien en particulier. Les philosophes 
"hellénistiques" cherchaient à faire coïncider les traditions religieuses de tous les peuples. Lorsque les Ihwān 
affirment que toutes les religions sont divines et ont eu leur raison d'être en leur temps et en leur lieu, ils ne 
font pas autre chose." Marquet 1966, 61.  
34
 Netton 1982, 105–108. 
35
 Netton 1979, 65–67. 
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nen oli tuskin kirjoittajien perimmäisenä tavoitteena. Eri tieteenaloihin paneutumalla Ikh-
wān aṣ-ṣafā’n on katsottu halunneen välittää ihmisille syvempää tietoa. Azim Nanji onkin 
luonnehtinut teosta tyytymättömyyden ilmauksena tuonaikaisia uskonnollisia auktoriteette-
ja ja yhteiskuntaa kohtaan. Hän katsoo Ikhwānin yhdistämällä ilmoituksen filosofiseen 
ajatteluun pyrkineen uudistamaan tuonaikaista, rappioituneeksi katsomaansa islamia ratio-
naalisin keinoin.36  Rasā’ilin yhteiskunnallinen kritiikki ja poliittinen sanoma nostetaan 
merkittävään asemaan erityisesti tutkimuksessa, joka olettaa teoksen ismailiittiseen traditi-
oon kuuluvaksi.37 Viittaukset teoksen poliittiseen luonteeseen ovat kuitenkin herättäneet 
vastustusta. Al-Fārūqī kritisoi voimakkaasti tutkijoita, jotka tulkitsevat Ikhwānin kirjoitus-
ten taustalla vaikuttaneen minkäänlaisen poliittisen intressin. Hänen mukaansa Rasā’ilin 
päämotivaationa on rakentaa Umma, jossa siunaus ja onnellisuus voidaan maksimoida. 
Tämä on hänen mukaansa täysin uskonnollinen, ei poliittinen tavoite.38  
 Teoksen perimmäisenä tarkoituksena monet tutkijat ovatkin nähneet syvemmän pe-
lastuksen sanoman välittämisen.39 Tämä pelastus on tietoon voimakkaasti sidoksissa oleva 
ajatus, vaikkei kuitenkaan uusplatonistisesti puhtaan intellektuaalinen. Rasā’ilin kirjoittajat 
näkevät itsensä korkeamman, herättävän tiedon välittäjinä: "Herää, oi veli, välinpitämät-
tömyyden unesta, tietämättömyyden horroksesta. Antakoon Jumala sinulle, meille ja kai-
kille veljillemme menestystä oikeissa teoissa ja ohjatkoon meitä oikeamielisyyden tiellä."40 
Tämän kaltaisten lauseiden toistuminen lähes jokaisessa traktaatissa korostaa Rasā’ilin 
luonnetta pelastuksen käsikirjana. 
1.2.3 Rasā’ilin mikrokosmosteorian tutkimus 
Ikhwān aṣ-ṣafā’ nousee esille islamilaisen mikrokosmosajatuksen huippuunsa viejänä ai-
heesta yleisemmin filosofian historiassa tehdyssä tutkimuksessa. Viitaten filosofisen mik-
rokosmosteorian historiaan George Perrigo Conger kirjoittaa:  
 
In spite of its naïve and fantastic views, one may say that it is in the Encyclopaedia of the 
Brethren of Sincerity that the theory that man is a microcosm first becomes imposing. It is 
                                                 
36
 Nanji 1976, 263–270. Myös de Callataÿ tulkitsee Rasá'ilin kirjoittajien pyrkimykset tällaisiksi. De Callataÿ 
2005, 7. 
37
 Esim. al.Hamdānī 1932, 290. 
38
 Al-Fārūqī 1961, 23. 
39
 Esim. Netton 1982, 108. 
40
 Rasā’il II (26), 479.  
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no longer fragmentary, but fundamental; and it is no longer isolated, but linked up with a 
comprehensive and correlated world-system.41  
 
Ikhwānin merkittävä asema teorian kehittäjänä on siis selvästi tunnustettu ja aihe on myös 
nähty keskeisenä teemana Rasā’ilissa.42 Ikhwānin mikrokosmosteoriasta ei ole kuitenkaan 
tehty juurikaan tutkimusta. Kuten katsauksesta edellä käy ilmi, monet laajempaa kiinnos-
tusta herättäneistä tutkimuksista Ikhwān aṣ-ṣafā’n Rasā’ilia koskien keskittyvät hyvinkin 
yksipuolisesti teoksen historian selvittämiseen. Muiden muassa Netton onkin ilmaissut 
paheksuntansa Ikhwānin tutkimuksen kapea-alaisuudesta. 43  Dieterici keskittyi teoksen 
kääntämiseen ja sen sisällön raportoimiseen analysoimatta kuitenkaan sen filosofiaa syväl-
lisemmin. Luonnollisesti esimerkiksi Marquet'n tutkimus aiheesta tarkastelee Rasā’ilin 
filosofiaa laajasti, mutta siinäkin perimmäisenä motiivina vaikuttaa olevan teoksen ismai-
liittisten juurien todistelu. Ikhwānin filosofiaa yleisesti referoivia teoksia on muutamia. 
Myös yksittäisiä traktaatteja on käännetty ja analysoitu tarkemmin.44 Erityistä tutkimusta 
Rasā’ilin filosofiasta mikrokosmosteorian kannalta tai mikrokosmosteoriaan liittyvistä 
kirjeistä on kuitenkin tehty varsin vähän.45  
 Muslimifilosofien mikrokosmosteorioita ylipäätään on tarkasteltu länsimaisessa tut-
kimuskirjallisuudessa suppeasti. Yleisesti aiheesta on kirjoittanut Remí Brague. Geo Wi-
dengren on laatinut muutamia artikkeleita Rasā’ilissa esiintyvästä ajattelusta, myös mikro-
kosmosteorian kannalta. Erityisesti Ibn ‘Arabīn (k. 1240) ajattelussa aihetta ovat tarkastel-
leet Toshihiko Izutsu ja Masataka Takeshita. Takeshita käyttää väitöskirjastaan Ibn ‘Ara-
bī's Theory of the Perfect Man and It's Place in the History of Islamic Thought luvun myös 
mikrokosmosajatuksen tarkasteluun yleisemmin islamilaisessa filosofiassa sisällyttäen tut-
kimukseensa Rasā’ilin. Nasr, joka tarkastelee väitöskirjassaan islamilaista kosmologiaa, 
käyttää siitä kolmanneksen Ikhwān aṣ-ṣafā’n ajatuksien tarkasteluun. Tämä teos onkin eh-
kä myös merkittävin Rasā’ilin mikrokosmosteoriaa esittelevä julkaisu.  
                                                 
41
 Conger 1922, 50. Conger on nostanut muslimifilosofien joukosta tarkastelun kohteeksi juuri Ikhwān aṣ-
ṣafā’n, johon katsoo ajatuksen islamilaisessa filosofiassa huipentuneen. Conger 1922, 46–52. 
42
 Muun muassa Bausani mainitsee mikrokosmos-makrokosmos vastaavuuden esiintyvän teoksessa punaise-
na lankana. Bausani 1978, 12. 
43
 Netton 1982, 1. 
44
 Yleisesityksiä esimerkiksi Bausani 1978 ja Awa 1948. Yksittäisiä traktaatteja ovat kattavammin analysoi-
neet muun muassa Carmela Baffioni (42. kirje) 1989, R. F. Albert Reina (37. kirje) 1995 ja Godefroid de 
Callataÿ (36. kirje) 1996.  
45
 De Callataÿ mainitsee 1996 julkaistun teoksensa kirjallisuusluettelossa C. Toubeaun suunnitteilla olleen 
ranskannoksen ja kommentaarin Rasā’ilin mikro- ja makrokosmosta käsitteleviin 26. ja 34. kirjeeseen. Täl-
laista teosta ei kuitenkaan ole julkaistu.  
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2 Mikrokosmosajatuksen moninaisuus ja historia 
Mikrokosmos yleiskäsitteenä viittaa mihin tahansa yksikköön, joka kokoaa jonkin suu-
remman kokonaisuuden ominaisuudet tai muutoin edustaa sitä. Se on pieni kosmos, jos-
kaan vastinparina, makrokosmoksena, ei tarvitse olla universumi kokonaisuudessaan. Ter-
min etymologia kreikankielen sanoissa µικρος κοσµος viittaa paitsi pieneen universumiin 
myös järjestyksen miniatyyriin. Mikrokosmos-termi on ollut modernissa tieteessä käytössä 
esimerkiksi psykologiassa ja biologiassa.46 Sosiologisena terminä mikrokosmosta käyte-
tään erityisesti yhteyksissä, joissa jonkin ihmisyhteisön katsotaan edustavan ihmiskuntaa 
laajemmassa merkityksessä. Tässä työssä mikrokosmosta tarkastellaan filosofisena käsit-
teenä. Myös filosofiassa mikrokosmostermin käyttö on moninaista ja se saa muiden muas-
sa sosiologisia, metaforisia ja astrologisia ulottuvuuksia.  
2.1 Mikrokosmos filosofisena käsitteenä 
Filosofiassa mikrokosmos-makrokosmosanalogian toisena osapuolena on usein ihminen. 
Vaikka Rasā’ilissakin esiintyy vertauksia muun muassa kaupungin ja universumin välil-
lä,47 on Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosteorian pääpaino kuitenkin vastaavuuksissa, jotka 
löytyvät ihmisen ja tätä ympäröivän todellisuuden tai sen osan välillä. Ihminen nähdään 
muiden todellisuuden osien ominaisuudet keräävänä olevaisen summana. Ihminen saate-
taan nostaa tähän erityisasemaan luotujen joukossa niin fyysisten kuin sielullistenkin piir-
teidensä vuoksi. Vertailukohtana, makrokosmoksena suhteessa ihmiseen, nähdään jokin 
suurempi kokonaisuus, joka koostuu useista mikrokosmoksista. Makrokosmos saattaa olla 
koko maailmankaikkeus avaruuksineen, jokin yksittäinen kokonaisuus kuunalisesta todelli-
suudesta tai vaikkapa ihmisyhteisö.  
 Selkeimmin mikrokosmosajatus käy ilmi mikrokosmosvertauksissa, joissa mikro-
kosmoksen ja makrokosmoksen välistä vastaavuutta eritellään yksityiskohtaisesti vertaillen. 
Aina käsitys vastaavuudesta ei kuitenkaan ole selkeästi eksplikoitu. Tällöin ajatus ihmises-
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tä kaikenkeräävänä mikrokosmoksena on kätketty rivien väliin ja se vaikuttaa taustaoletuk-
sena. 
 Mikrokosmosteorian moninaisuutta on tarkasteltu erilaisin luokitteluin. Mikrokos-
mosteoriaa länsimaisessa kirjallisuudessa tutkinut Leonard Barkan jakaa mikrokosmosteo-
riat kirjaimellisiin ja kuvainnollisiin. Kirjaimellisen mikrokosmoksen tavoitteena on tarjota 
tieteellisempiä, luonnontieteen piiriin luettavia totuuksia ihmisruumiin ja sen ulkopuolisen 
todellisuuden välisten yhtäläisyyksien avulla. Kuvainnollisissa mikrokosmosteorioissa ote 
on mystinen ja katsotaan, että ihminen sielusta ja ruumiista koostuvana kokonaisuutena 
antaa viitteitä spirituaalisista totuuksista.48 Barkanin tavoin funktionaalinen erottelu mikro-
kosmosteorioiden välillä toistuu myös Braguen luokittelussa. Brague näkee merkittävänä 
erona erilaisten mikrokosmosteorioiden välillä sen, onko analogian tavoitteena vain kuvail-
la, vai pyritäänkö sen avuin tarjoamaan ihmisen kehitykselle tavoite, ideaali. Perustavana 
erona on siis se, onko ihminen ympäröivän todellisuuden vastine vai tulisiko hänen pyrkiä 
tähän jäljittelemällä sitä.49 Sekä Barkanin että Braguen teoriat tarjoavat kiinnostavia näkö-
kulmia islamilaisen mikrokosmosajatuksen tarkasteluun. Tarkastelen kumpaakin lähemmin 
myös Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosajatuksen yhteydessä.  
 Mikrokosmosteoriaa filosofian historiassa tutkinut Rudolf Allers on jaotellut teoriat 
yksityiskohtaisemmin erilaisiin ryhmiin, joiden esiintymistä hän on tarkastellut historian 
eri vaiheissa. Allersin luokittelussa korostuu kuusi merkittävintä tapaa käyttää mikrokos-
mosteoriaa. Vanhimpia ovat elementaristinen, strukturalistinen ja holistinen teoria, myö-
hempiä taas Braguen idealistisen mikrokosmosajatuksen piirteitä sisältävä psykologinen 
mikrokosmosajatus, sekä omana ryhmänään symbolistinen ja metaforinen mikrokosmos-
teoria.50 Lähestynkin mikrokosmosajatuksen variaatioita ja historiaa ennen kaikkea Aller-
sin tekemän luokittelun avulla.51 Kuten tulemme huomaamaan, mikrokosmosteoriatyyppi-
en merkitys on vaihdellut kautta filosofian historian ja kummastakin on kehittynyt hyvin 
erilaisia variaatioita. Ne esiintyvät lomittain ja sekoittuneina toisiinsa.   
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seksi. Takeshita 1987, 74–108. 
 19
2.2 Mikrokosmos indoiranilaisessa ja antiikin ajattelussa 
Osa tutkijoista näkee mikrokosmosajatuksen juuret jo esihistoriallisessa animistisessa ajat-
telussa.52 Filosofisena käsitteenä mikrokosmoksen historiaa ei voidakaan tarkastella yhtenä 
selkeänä jatkumona. Vaikka termin mikrokosmos ottivat käyttöön vasta kreikkalaiset filo-
sofit, ajatusta on kehitelty jo hyvin varhaisista ajoista lähtien itsenäisesti eri filosofisissa 
perinteissä muun muassa Kaukoidässä ja Intiassa.53  Islamilaiseen filosofiaan mikrokos-
mosajatus välittyi monia reittejä. Intialainen ja iranilainen ajattelu olivat vaikuttaneet se-
koittuneina Lähi-idässä jo pitkään ennen arabialais-islamilaisen kulttuurin syntyä. Ne oli-
vat jo tuolloin saaneet vaikutteita antiikin filosofiasta.54  Toisaalta muslimifilosofienkin 
tuntemat antiikin filosofit, erityisesti uusplatonistit, olivat kiinnostuneita idän filosofien 
opeista. On siis mahdotonta ja jokseenkin tarpeetontakin selvittää tarkalleen, mistä mikro-
kosmosajatus on muslimifilosofien ajatteluun päätynyt. On kuitenkin merkittävää huomata 
teorian kehityksen erilaiset kerrostumat, joiden voidaan havaita vaikuttavan myös islami-
laisten ajattelijoiden tulkinnoissa. 
 Widengren katsoo mikrokosmosajatuksen Ikhwān aṣ-ṣafā’n synkretistisessä ajattelus-
sa edustavan erityisesti itäisen filosofian vaikutusta. Hänen mukaansa ajatus vastaavuudes-
ta universumin ja ihmisen välillä periytyy islamilaiseen filosofiaan ennen kaikkea indoira-
nilaisesta perinteestä. Muun muassa intialainen myytti axis mundina toimivasta, Meruvuo-
ren luolaan piirretystä valtavasta ihmishahmosta siirtyi Widengrenin mukaan islamilaiseen 
perinteeseen, joskin hieman vääristyneenä, Porfyrioksen välittämänä. Tarinan mukaan and-
rogyyni ihmishahmo on Jumalan pojalleen tarkoittama luomisen malli, löytyväthän tämän 
ruumiista kaikki universumin asiat. Vastaavanlainen tarina androgyyni-ihmisestä luomisen 
mallina löytyy myös iranilaisesta perinteestä; Jumala luo universumin käyttäen luomisen 
mallina Gayōmartia, eräänlaista jumalallista ihmisen prototyyppiä. Mikrokosmosajatus 
juontaa siis tässä ajattelussa juurensa luomiskertomukseen, jonka johdosta ihminen vastaa 
täydellisesti kosmosta. Toisaalta iranilaisessa traditiossa vastaavuus löydetään myös, Pla-
tonin ajattelun mieleen tuovalla tavalla, yhteiskuntaluokkien ja ihmisen hengellisten kyky-
jen välillä. Widengren mainitsee manikealaisuuden toimineen merkittävänä mikrokos-
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mosajatuksen välittäjänä islamilaiseen kulttuuriin. Manikealaiset olivat työstäneet teoriaa 
omaan ajatusjärjestelmäänsä istuvaksi, eikä se sellaisenaan vaikuttanut islamilaisessa ajat-
telussa. Mikrokosmosajatus liitettiin kuitenkin erilaisiin, nykyisin pseudotieteisiin luetta-
viin tieteenaloihin, joiden mukana ajatus mahdollisesti siirtyi manikealaisilta muslimifilo-
sofeille.55      
 Monet tutkijat myöntävät itäisen ajattelun vaikutuksen niin länsimaisessa kuin islami-
laisessakin mikrokosmosajattelussa. Ajatuksen historiallisessa tarkastelussa on kuitenkin 
usein lähdetty liikkeelle antiikin esisokraatikoista keskittyen näin yksipuolisesti länsimai-
sen filosofian historiaan. Vaikka Widengrenin korostama indoiranilaisen filosofian vaiku-
tus on kiistämätön, ajatus mikrokosmosteoriasta erityisesti itäisenä piirteenä islamilaisessa 
filosofiassa käsittää mikrokosmosteorian hyvin kapeassa mielessä. Widengren itsekin tote-
aa, että joiltain osin ajatusta on luonnehdittava myöhäisantiikin, niin kuin myös hermeetti-
sen tradition perilliseksi.56 Niinpä muslimifilosofien mikrokosmoskäsityksiä on tarkastel-
tava itäinen tausta huomioiden, mutta myös osana länsimaisen filosofian kehitystä ja erityi-
sesti myöhempää antiikin filosofiaa.   
 Allers esittelee historiallisesti vanhimpina mikrokosmosteorian filosofisina ilmenty-
minä muun muassa Anaksimandroksen, Empedokleen ja Herakleitoksen tarkastelemat 
elementaristiset tulkinnat. Elementaristisen tulkinnan yksinkertaisimmassa versiossa ihmi-
sen asema kaiken sisältävänä mikrokosmoksena johtuu tämän henkeen ja materiaan, sie-
luun ja ruumiiseen, jakautuvasta olemuksesta. 57  Pidemmälle vietynä elementaristisessa 
teoriassa tarkastellaan ihmisen ja kosmoksen välistä vastaavuutta lähtökohtana neljä ele-
menttiä: maa, ilma, tuli ja vesi. Jo esisokraatikot vertailivat universumin järjestystä suh-
teessa elementtien järjestäytymiseen ihmisessä. Elementaristisen mikrokosmosteorian pe-
rusajatus, ihmisen vertaaminen kosmokseen ruumiista ja sielusta koostuvana kokonaisuu-
tena vaatii kuitenkin useiden tutkijoiden mukaan taustakseen Platonin ajatuksen maailman 
sielusta, jota hän kehitteli erityisesti Timaios -dialogissaan. Platonin ajatusten katsotaankin 
vaikuttaneen merkittävästi mikrokosmosteorioiden myöhempään kehitykseen.58  Platonin 
teksteihin ovat johdettavissa erityisesti Allersin holistisiksi kuvailemat teoriat, joissa ver-
tailussa on mukana jokin ihmisen rakentama kokonaisuus tai ihmisyhteisö.59  Valtiossa 
                                                 
55
 Widengren 1980, 297–303. 
56
 Emt., 306. 
57
 Allers 1944, 321–322. 
58
 Emt., 351–352. 
59
 Emt., 323. 
 21
esiintyvät vertaukset ihmisen ja kaupunkivaltion välillä ovat tyyppiesimerkki tällaisesta 
mikrokosmosajatuksesta.60  
 Pythagoraan aloittamissa strukturalistisissa pohdinnoissa tarkastelun kohteena ovat 
ihmisessä ja kosmoksessa toistuvat samankaltaiset lainalaisuudet. Niissä korostuvat luvut 
ja lukujen säätelemä perimmäinen järjestys.61 Usein strukturalistisella otteella tarkastellaan 
vastaavuutta sfäärien todellisuuden ja ihmisen välillä. Tällainen astrologinen ulottuvuus 
lisättiin mikrokosmosteoriaan hellenistisellä ajalla.62 Ihmisruumiin eri osien toiminta on 
yhdistetty taivaankappaleiden liikkeisiin hyvin laajasti ajattelun historiassa. Ihmisanatomi-
an tutkimukseen tältä kannalta ovat kuitenkin paneutuneet erityisesti hermeettisen tradition 
edustajat. Tuolloin ajatuksena on usein ollut eri jumalallisten olentojen liittäminen kuhun-
kin taivaankappaleeseen ja sitä kautta elinten toimintaan.63  Hermeettisessä korpuksessa 
kuvattua ajattelua luonnehtii ennen kaikkea esoteerisuus ja filosofian näkeminen ilmoitet-
tuna tieteenä; filosofinen argumentointi ei ole sen ylin määrittelijä toisin kuin kreikkalai-
sessa perinteessä. Hermeettisen ajattelun määrittävänä tekijänä on myös synteettinen, hie-
rarkkinen todellisuus, jonka eri tasojen välillä vallitsee vaikutussuhteita. Tällaiseen ajatte-
luun liittyy aina myös käytännöllinen aspekti, joka näkyy astrologian, alkemian ja magian 
korkeana arvostuksena.64 Ihmisen näkeminen mikrokosmoksena on luonteva osa tällaista 
hierarkkista todellisuutta. Hermeettisen ihmiskuvan pohjalta on kehitetty myös mikrokos-
mosteoriaan perustuvaa astrologista lääketiedettä.65 
 Uusplatonistisen filosofian hierarkkisesti järjestäytynyt todellisuus vaati tasojen välil-
le yhdistäjää. Uusplatonismissa mikrokosmosajatusta alettiinkin tuoda varhaista platonis-
mia eksplisiittisemmin esille ja Plotinoksen (k. 270) teksteistä voidaan löytää varhaisimpia 
selkeitä viittauksia mikrokosmosajatukseen. Hänen ajattelussaan esiin nousee ensi kertaa 
Congerin epistemologiseksi kutsuma, Allersin luokittelussa psykologinen mikrokosmos-
teoria. Psykologisissa vertauksissa keskeisellä sijalla on tieto ja tiedon kautta ihmismieles-
sä aktualisoituva mikrokosmos. Tällainen mikrokosmosajatus vaatii taustakseen tietynlais-
ta tietoteoreettista ajattelua, jonka piirteet platonistisen tradition mukainen tietoteoria tarjo-
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aa.66 Myös symbolistisessa mikrokosmosteoriassa huomio keskittyy tietoon. Tässä tapauk-
sessa on kyse tiedosta, jota voidaan saada tulkitsemalla kosmoksen ja ihmisen välisiä kät-
ketympiä, symbolien tasolla ilmaistuja vastaavuuksia. Tällöin oletuksena on monitasoinen, 
hierarkkinen todellisuus, joka on niin ikään löydettävissä esimerkiksi uusplatonistisesta 
ajattelusta.67  
 Allers esittää merkittävän kahtiajaon mikrokosmosteorioiden välillä kulkevan paljolti 
Platonin ja Aristoteleen ajattelua seuranneiden välillä. Siinä missä mikrokosmosajatusta 
kehitelleiden Platonin seuraajien ajattelussa ihminen on mikrokosmos, aristoteelisen filoso-
fian piirissä kyse on pikemminkin samankaltaisuudesta, ihminen on kuin mikrokosmos. 
Ihmistä voidaan kutsua ja kuvailla kosmoksen pienoismalliksi, mutta ajatuksella ei ole sen 
painavampaa metafyysistä merkitystä.68 Tällainen erottelu nähdään myös tavassa käsittää 
mikrokosmosajatuksen merkitys. Platonistisessa traditiossa ihmisen ja kosmoksen välinen 
vastaavuus on merkki kosmoksen täydellisestä, jumalallisesta harmoniasta. Aristoteleen 
seuraajille riittää teorian esteettinen tulkinta.69 Platonia seuraavan, metafyysisen mikro-
kosmoskäsityksen piiriin voidaan lukea monet edellä esitetyistä 
mikrokosmosteoriatyypeistä, kuten useimmat tulkinnat strukturalistisista ja holistisista 
vertauksista. Aristoteleen tulkintaa seuraavana, metaforisena käsitteenä mikrokosmosajatus 
nähdään vertauskuvana; kuvailuna, joka ei niinkään kerro kohteiden todellisista 
olemuksista vaan lähinnä niiden yksittäisistä ominaisuuksista. Tällaisena 
mikrokosmosajatus esiintyy esimerkiksi kirjallisuudessa ja mikrokosmosteorian 
esteettisissä tulkinnoissa, muun muassa ihmisruumiin mittasuhteita käyttävissä 
arkkitehtuurisissa suuntauksissa.    
2.3 Jumalan kuva luomisen summana – juutalaiskristillinen vaikutus  
Mikrokosmosajatus oli keskiajalle tultaessa saavuttanut sen moninaisuuden, jonka pohjalta 
sitä myöhemmin kehiteltiin. Vaikka ajatuksen perusta monessa suhteessa onkin antiikin 
pakanafilosofiassa, toi Raamatun ihmiskuva myöhempään mikrokosmosajatuksen käsitte-
lyyn joitakin islamilaisessakin ajattelussa keskeisiä piirteitä. Juutalaiskristillisen tradition 
ensimmäisiä mikrokosmosajatuksen kehittelijöitä oli Filon Aleksandrialainen (k. noin 50), 
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joka pohjasi teoriansa homo imago Dei -ajatukseen.70 Juutalaisessa traditiossa on mikro-
kosmosteemaa perusteltu muun muassa Jobin kirjan jakeella 19:26: "Ja sitten, kun minun 
nahkani on riekaleina ja lihani on riistetty irti, minä saan nähdä Jumalan." Tämän katsottiin 
erityisesti keskiajalla viittaavan Jumalan tuntemiseen luotujen tarkkailun ja itsetutkiskelun 
tuloksena.71  
 Myöhemmin mikrokosmosteorian kehittelyä jatkoivat varhaiset kristityt ajattelijat. 
Yksi keskeisistä kysymyksistä tuolloin oli ihmisen olemuksen kaksijakoisuus. Mikrokos-
mosajatusta käytettiin vastapainona muun muassa Origeneen (k. noin 254) edustamille, 
uusplatonistisvaikutteisille käsityksille ihmisruumiista sielua syntiin vetävänä vankilana. 
Mikrokosmosteoreetikoille ihmisen kaksijakoisuus oli luonnollista seurausta siitä, että ih-
minen mikrokosmoksena sisältää jotain niin alemmasta kuin ylemmästäkin todellisuudesta. 
Johannes Damaskoslaisenkin (k. 749) teksteissä näkyy useiden tämän aikalaisten suosima 
käsitys ihmisestä kasvien ja eläinten ominaisuuksien kokoajana.72 Juutalaiskristillisen mik-
rokosmosajatuksen yhteydessä alkoikin korostua ajatus ihmisestä luomisen huipentuma. 
Keskiaikaista mikrokosmosajatusta niin juutalaisessa, kristillisessä kuin islamilaisessakin 
ajattelussa leimaa Congerin mukaan sen asema uskonnollisen ja tieteellisen maailmanku-
van välisenä sovittelijana.73  
2.4 Mikrokosmosajatus osaksi islamilaista filosofiaa 
Vaikka Aristotelesta pidettiin suurena opettajana, oli platonistisen, erityisesti uusplatonisti-
sen filosofian suosio suuri keskiajan muslimifilosofien keskuudessa. 74  Uusplatonistienkin 
kehittelemän mikrokosmosajatuksen on kuitenkin katsottu välittyneen islamilaiseen ajatte-
luun ennen kaikkea uuspythagoralaisen vaikutuksen kautta. Ihmisen kykyjen ja ruumiin 
osien vastaavuuksia on etsitty universumista jo ensimmäisenä muslimifilosofina pidetyn 
al-Kindīn kirjoituksissa. Al-Kindīn vaikutus myöhempien mikrokosmosteorioita kehitel-
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leiden ajattelijoiden käsityksissä on ilmeinen. Esimerkiksi al-Kindīn ihmisruumiin yhtäläi-
syyttä luonnon ja eläinten kanssa käsittelevä yksittäinen vertaus löytyy lähes sellaisenaan 
niin Ikhwān aṣ-ṣafā’n, al-Ghazālīn (k. 1111) kuin Ibn ‘Arabīnkin mikrokosmosvertausten 
joukosta,75 ja toisaalta myös myöhemmästä juutalaisesta ajattelusta.76  
 Braguen mukaan mikrokosmosteoria koki merkittävän muutoksen välittyessään osak-
si islamilaista filosofiaa. Aiemmin käytännöllisen aspektin omannut ajatus kutistui hänen 
mukaansa lähes yksinomaan taustalla vaikuttaneeksi teoriaksi, ja ajatus potentiaalisesta 
mikrokosmoksesta ihmisessä väistyi marginaaliin. Enää universumin jäljitteleminen ja sen 
avulla mikrokosmosolemuksen saavuttaminen ei kuulunut mikrokosmosajatuksen keskei-
siin kysymyksiin. Yksi tähän muutokseen ajaneista syistä oli Braguen mukaan kielellinen; 
arabiankielessä kreikan kosmos-sanan asemaan astui al-‘ālam a-aghīr, joka ei enää edel-
täjänsä lailla sisältänyt kaksinaista merkitystä sekä universumiin että vallitsevaan järjestyk-
seen viittaavana sanana. Brague toteaa, että syy muutokseen saattoi toisaalta olla myös 
käytetyissä lähteistä. On epäselvää, mitä osia Platonin Timaioksesta päätyi muslimifiloso-
fien käsiin ja kuuluivatko näihin taivaanliikkeiden jäljittelyyn kehottavat kohdat, jotka 
puuttuivat ainakin arabiaksi tunnetusta Galenoksen kommentaarista. Brague näkee vastaa-
vanlaisen muutoksen mikrokosmoskäsitteessä tosin tapahtuneen myös kristillisen ja juuta-
laisen ajattelun piirissä ja mainitsee yhtenä vaikuttimena monoteistisen uskonnon maail-
mankuvan. Ilmoitususkonnot tarjosivat selkeät lait ja ilmoituksen, jotka ilmentävät juma-
lallista järjestystä ja ihannetta; Jumalan olemusta ei tarvinnut enää etsiä universumissa val-
litsevasta järjestyksestä.77  
 Näiden muutosten seurauksena islamilainen mikrokosmosteoria muokkaantui Bragu-
en mukaan lähinnä kahdenlaiseen suuntaan, joiden ääripäät ovat hänen mukaansa nähtävis-
sä Ikhwān aṣ-ṣafā’n ja al-Fārābīn (k. 950) mikrokosmosajatuksissa. Ikhwānin ajattelussa 
on hänen mukaansa vallalla mikrokosmosajatus, johon ei liity käytännöllistä aspektia, uni-
versumin jäljittelyä. Ihmistä tarkastellaan olemuksellisesti maailman kopiona. Al-Fārābīn 
filosofiassa Brague taas näkee hallitsevana juuri universumin jäljittelyn. Al-Fārābī on vie-
nyt ajatuksen yksilötasolta kollektiiviseksi kysymykseksi, ja se kuuluu etiikan sijaan yh-
teiskuntafilosofian piiriin. Hän käyttääkin mikrokosmosteoriaan liitettäviä ajatuksia poliit-
tisten ihanteidensa ilmaisussa. Al-Fārābī ei kuitenkaan eksplisiittisesti liitä universumin 
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jäljittelyajatusta mikrokosmosteoriaan; termi al-‘ālam a-aghīr ei esiinny hänen kirjoituk-
sissaan näissä yhteyksissä. Näiden kahden valtakäsityksinä pitämänsä tulkinnan lisäksi 
Brague erottaa vielä teoriat, joissa ajatuksena ei ole universumin kaltaiseksi tuleminen uni-
versumin itsensä vuoksi. Tällöin kyse voi olla universumin jäljittelystä siksi, että tämän 
ajatellaan ilmentävän Jumalan attribuutteja. Toinen vastaavanlainen tulkinta liittyy lähei-
sesti uusplatonistiseen tietoteoriaan ja siinä tavoitteena on saavuttaa olemus, joka vastaa 
intellektin tasolle sijoittuvaa ideoiden maailmaa.78  
 Braguen tavoin Gonger mainitsee mikrokosmosajatuksen implisiittisen vaikutuksen 
muslimifilosofien ajattelussa. Hänen mukaansa mikrokosmosteorian piiriin luettavat ajatte-
lutavat vaikuttivat valtavirran islamilaisessa filosofiassa läpi keskiajan, vaikka ne olivat 
usein läsnä vain taustaoletuksina. Esimerkkinä mikrokosmosajatuksen käytöstä ilman viit-
tausta itse termiin Conger mainitsee keskiaikaisten muslimifilosofien valtavirran tunnus-
taman opin enkeleistä taivaankappaleiden sieluina. Tällöin sfäärit nähdään ihmisen lailla 
materiasta ja hengestä koostuvina olentoina.79  Tällainen ajatus voidaan tulkita Allersin 
jaottelussa elementaristisen mikrokosmosteorian piiriin. Näin tulkittuna elementaristinen 
mikrokosmosteoria on kuitenkin hyvin väljä ja sallii mikrokosmostulkinnan turhankin mo-
neen yhteyteen.  
 Mikrokosmosteoriaa on käytetty islamilaisessa filosofiassa kuitenkin eksplisiitti-
semmissäkin muodoissaan laajasti. Perusteellisimmin ja monisyisimmin mikrokosmosaja-
tusta kehitteli keskiaikaisten muslimifilosofien joukossa Ikhwān aṣ-ṣafā’. Ikhwān rakensi 
koko filosofiansa sen ympärille, ja heidän on katsottu kehittäneen ajatuksen huippuunsa. 
"It is no exaggeration to say that their whole cosmology and anthropology are based on this 
idea, and their influence is extensive on later Islamic thought," tiivistää Takeshita.80 Ikh-
wān yhdistää ajatuksen historiassa käytettyjä kerrostumia filosofiassaan hyvin laajasti ja 
mikrokosmosajatusta tarkastellaan Rasā’ilissa vallitsevana totuutena. 
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3 Mikrokosmos Rasā’ilin kosmologiassa 
Islamilaisessa keskiaikaisessa ajattelussa mikrokosmos kosmologisena käsitteenä on hyvin 
yleinen ja se vaikuttaa monilla ajattelijoilla itsestään selvänä pidettynä taustaoletuksena.81 
Uusplatonistiseen ajatteluun pohjaava käsitys luomisesta olemisen virtaamisena, emanoi-
tumisena, yhdestä on yksi Rasā’ilin filosofian hallitsevia piirteitä. Tällaisella ontologisella 
käsityksellä on selkeä kytkentänsä mikrokosmosajatukseen ja osa tutkijoista onkin nähnyt 
niiden liittyvän väistämättä toisiinsa; mikrokosmosteoria osana kosmologiaa on käsitettä-
vissä vain tällaisen hierarkkisen järjestelmän kautta. 82  Mikrokosmosajatuksen kannalta 
merkittävimpien Ikhwān aṣ-ṣafā’n ajattelun taustalla vaikuttavien traditioiden joukossa 
onkin uusplatonistinen filosofia. Tässä luvussa tarkastelun kohteena on Rasā’ilin uuspla-
tonistis-pythagoralainen kosmologia. Uusplatonistinen emanaatio-oppi yhdistettynä uus-
pythagoralaisuuteen ja siihen liittyvään numerologiaan luo kosmologisen taustan ja ihmis-
kuvan, joihin mikrokosmosajatus istuu luontevasti. Numerosymboliikka näyttelee merkit-
tävää roolia mikrokosmosteorian kannalta erityisesti mikrokosmosvertauksissa.  
3.1 Luominen Rasā’ilissa 
Ensimmäisenä uusplatonistina pidetyn Plotinoksen emanaatio-opin mukaan olevaisen al-
kuperä on Yksi, josta emanoituvat olevaisen tasot, hypostaasit. Plotinoksen ajattelussa hy-
postaasien määrä rajoittuu kolmeen, Yksi (Hen), Järki (Nous) ja Sielu (Psychē). Myöhem-
mät uusplatonistit kuitenkin tekivät järjestelmästä monimutkaisemman lähinnä lisäämällä 
hypostaasien määrää. Jo kristillisessä ajattelussa uusplatonistinen emanaatioajatus kesytet-
tiin monoteistisen luomiskertomuksen mukaiseksi ja passiivinen alkuprinsiippi Yksi kor-
vattiin aktiivisella Luojajumalalla.83 Uusplatonistinen ajattelu saavutti laajaa suosiota isla-
milaisessa filosofiassa, ja korostuneesti sen ismailiittisessa haarassa. Plotinoksen ajatukset 
levisivät erityisesti Aristoteleen teologia -nimellä tunnetun teoksen muodossa, joka todelli-
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suudessa sisälsi Plotinoksen pääteoksen Enneadien lukujen 4–6 katkelmia. Myös myö-
hempien uusplatonistien kirjoituksia tunnettiin islamilaisessa maailmassa, muun muassa 
osia Prokloksen teoksesta Teologian elementit.84  Ikhwān aṣ-ṣafā’n emanaatioajattelussa 
voidaan havaita erityisesti Jamblikhoksen ja Prokloksen ajattelun vaikutusta.85 Rasā’ilille 
tyypillinen eklektisismi on havaittavissa myös heidän emanaatioajattelussaan; voimakkaas-
ti uusplatonistiseen ajatukseen on yhdistetty Aristoteleelta peräisin olevaa käsitteistöä.86 
 Rasā’ilin mukaan olemassaolo virtaa (fāa/ṣadara) yhdeksän hierarkkisesti järjestäy-
tyneen hypostaasin kautta. Hypostaasit jakautuvat kolmeen erilliseen todellisuuden tasoon. 
Jumala muodostaa oman erillisen tasonsa luotujen yläpuolella. Luodut taas kuuluvat joko 
spirituaalisiin (rūānī) tai materiaalisiin (jusmānī) olentoihin. Ensimmäinen Luojasta 
emanoituva universaali intellekti (al-‘aql al-kullī), universaali sielu (an-nafs al-kullī) sekä 
sielun liikkeestä syntyvä alkumateria (al-hayūlā al-ūlā), kuuluvat aineettomaan spirituaali-
seen todellisuuteen. Näiden jälkeen emanaation hierarkiassa sijoittuvat Aristoteleen käsit-
teistä lainattu luonto (a-abī‘a) sekä niin ikään Aristoteleen sekundaarista materiaa vastaa-
va absoluuttinen materia (al-jism al-mulaq). Näiden alapuolella ovat luoduista alimmat, 
materiaaliset olennot. Ylimpinä materiaalisina olentoina Ikhwān näkee sfäärien todellisuu-
teen sijoittuvat taivaankappaleet (al-ajrām al-falakīya). Näiden alapuolella on kahdeksas 
emanaation taso, neljä elementtiä (al-arkān/al-ummahāt), maa, tuli, vesi ja ilma, joista 
koostuvat kuunalisen sfäärin, syntymisen ja tuhoutumisen maailman (‘ālam al-kawn wa’l-
fasād), oliot (al-muwalladāt al-kā’ināt).87 Syntymisen ja tuhoutumisen maailman olennot 
muodostavat olevaisten alimman tason ja jakautuvat vielä keskinäiseen hierarkiaan, kol-
meen valtakuntaan, mineraaleihin, kasveihin, eläimiin ja ihmisiin.88 
 Uusplatonistisessa filosofiassa emanaatiota ja paluuta ykseyteen määrittävät kunkin 
todellisuuden tason kaksi aktiviteettia. Ulkoinen aktiviteetti saa olemassaolon virtaamaan 
alaspäin luomisen ketjussa ja se kuvaa tason suhdetta alaspäin. Sisäinen aktiviteetti taas 
kuvailee hypostaasin olemassaoloa vastaanottavaa suhdetta itsensä yläpuoliseen tasoon 
sekä toisaalta sen tuntemaa kaipuuta kohti alkuperäänsä.89 Ibn ‘Arabīn ajattelussa näitä 
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käsitteitä vastaavat ‘ubūdīya (alamaisuus) ylös ja rubūbīya (herruus).90 Suhrawardīlla vas-
taavina käsitteinä taas ovat qahr (hallinta) ja maabba (rakkaus).91 Rasā’ilissa tämän kal-
taista käsiteparia ei emanaatiota käsiteltäessä tuoda selvästi esille. Rakkaus (‘ishq), jonka 
kuvailulle on varattu koko 37. kirje, voidaan kylläkin todellisessa muodossaan, Jumalaa 
kohti tunnettuna kaipuuna, nähdä jonkinlaisena luotujen suhdetta Luojaansa määrittävänä 
voimana, joka on verrattavissa passiiviseen aktiviteettiin.92  
 Ikhwān aṣ-ṣafā’n mukaan maailmanjärjestys muodostaa 7000 vuoden syklejä, joiden 
jälkeen uusi, samanlainen järjestys toistuu uudestaan. Syklit ovat riippuvaisia planeetoista. 
Tausta tällaiselle "profeetalliselle astrologialle" löytyy Ikhwānin kohdalla mitä todennäköi-
simmin Kitāb al-Usūāsista, hermeettiseen traditioon kuuluvasta teoksesta, johon Ra-
sā’ilissa toistuvasti viitataan.93 Sykliajattelu on ollut suosittua erityisesti shiialaisessa ja 
ismailiittisessa ajattelussa. Ikhwānin näkemyksen mukaan kunkin syklin loputtua intellekti 
on toteuttanut kaikki siinä potentiaalisina piilleet ideat, ja universaalisielu siten yhdistänyt 
materiaan kaikki mahdolliset muodot. Intellekti ja sielu voivat näin ollen palata alkupe-
räänsä. Tätä hypostaasien paluuta ykseyteen kutsutaan suureksi ylösnousemukseksi. Pie-
nellä ylösnousemuksella tarkoitetaan kunkin yksilösielun kuoltuansa suorittamaa ylös-
nousemusta.94 Mikrokosmos-makrokosmosvastaavuus näkyy siis jo sykliajattelun perus-
teissa; universumin sykli vastaa ihmisen elämänkaarta.  
 Ikhwānin ajattelussa maailman syklinen kierto ulottuu kaikille todellisuuden tasoille 
ja tälläkin tavoin alempi todellisuuden taso vastaa ylempää. Maailman syklejä selitetään 
muun muassa vertauksessa, jossa universumin toimintaa verrataan ihmisten toimintaan 
kollektiivina, muslimien uskonnon harjoitukseen. Kaaba universumin keskuksena vastaa 
geosentrisen maailmankuvan maata. Maa sijoittuu universumin keskukseen samalla tavoin, 
kuin Kaaba on keskellä Mekkaa ja samalla koko maailmaa. Rukouksessa ihmiset kohdista-
vat kasvonsa kohti Kaabaa ja kunnioittavat sitä, kukin omien kykyjensä ja inhimillisten 
rajoitustensa puitteissa. Samalla tavoin eri taivaankappaleet ovat kohdistuneina maata kohti 
                                                 
90
 Izutsu 1983, 238. 
91
 	ikmat al-ishrāq, 102–103. 
92
 Kirjeen Rakkauden olemuksesta (fī māhīyat al-‘ishq) alkuosa on käytetty maallisen rakkauden kuvailuun, 
mutta loppuosassa Ikhwān kuvailee jumalallista rakkautta ja kaipuuta, jonka kohteena on Jumala. Kirjettä 
tutkinut Albert Reyna on korostanut kirjettä juuri maallisen rakkauden kuvauksena, mitä ei ole hänen mu-
kaansa riittävästi huomioitu aiemmassa tutkimuksessa. Albert Reyna 1995, 185–190. 
93
 Marquet 1971b, 52–54. Ikhwān viittaa Kitāb al-Usūāsiin nimellä Asīās. Teos on hermeettiseen traditi-
oon luettava astrologinen teos, joka on mitä todennäköisimmin käännetty syyriankielestä arabiaksi. Marquet 
yhdistää teoksen ḥarrānilaiseen traditioon. Emts. Hermeettisestä traditiosta Rasā’ilissa tarkemmin, katso luku 
5.3.  
94
 Rasā’il II (16), 49. 
 29
ja säteilevät siihen valoa kukin omalla vahvuudellaan. Pyhiinvaeltajat taas kiertävät Kaa-
baa lähtien liikkeelle sen ovelta. Taivaan sfääreissä alkupisteenä toimii oinaan tähtimerkki, 
josta lähtien taivaankappaleet lähtevät kiertämään kierrostaan maailman ympärillä. Kun 
riittävä määrä kierroksia on tehty, alkaa suuri ylösnousemus, jonka jälkeen kaikki alkaa 
alusta.95  
 Samassa kirjeessä maailman asemaa universumin keskuksena ja taivaankappaleiden 
eritahtista liikettä sen ympärillä havainnollistetaan tarinalla, jonka mainitaan olevan peräi-
sin intialaisilta oppineilta. Sen mukaan kuningas rakensi kaupungin, joka oli ympärysmital-
taan 60 farsakhia96. Kuningas lähetti kaupunkia kiertämään seitsemän miestä, joista kukin 
taittoi matkaa omaa tahtiaan, ensimmäinen yhden farsakhin päivässä, toinen kaksi, kolmas 
kolme ja niin edelleen. Kuudenkymmenen päivän välein, kun hitainkin oli kiertänyt kau-
pungin, tapasivat miehet kaupungin portilla. Lopulta, 420 päivän kuluttua, oli ensimmäinen 
heistä kiertänyt kaupungin seitsemän kertaa ja seitsemäs 60 kertaa.97 Universumin kierto-
kulkua vastaava kierto näkyy myös luonnossa, jossa kaikki palaa lopulta maaksi, sitä kaut-
ta kasveiksi ja vähitellen ylemmiksi olennoiksi.98 Hierarkkisesti järjestäytynyttä kosmosta 
rytmittää siis kaikilla todellisuuden tasoilla tasainen kiertokulku, joka näkyy emanaationa 
toteutuvassa luomisessa ja paluussa ykseyteen, taivaankappaleiden kierrossa radoillaan 
sekä kuunalisten olentojen syntymisessä ja kuolemisessa. 
3.2 Numerosymboliikka ja ihminen mikrokosmoksena 
Yhdeksänportainen luominen liitetään Rasā’ilissa paljon esillä olevaan uuspythagoralai-
seen numerosymboliikkaan. Pythagoralaisessa ajattelussa etsitään samankaltaisuuksia lu-
kujen ja todellisuuden väliltä. Luvut nähdään olevaisen juurina, perimmäisenä todellisuu-
tena ja toisinaan lukujen asemaa pythagoralaisessa ajattelussa on verrattu jopa platonistien 
käsitykseen ideoista.99 Toteamus, että olevaiset seuraavat olemassaolossaan lukujen luon-
toa ja ominaisuuksia toistuu Rasā’ilissa useita kertoja.100 Ikhwān aṣ-ṣafā’n ajatteluun pyt-
hagoralainen vaikutus tuli todennäköisesti Aristoteleen sekä myöhempien kommentaatto-
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reiden kuten Diogenes Laertioksen ja Jamblikhoksen kautta.101 Lukuihin on liitetty maagi-
sia merkityksiä tosin myös hermeettisessä traditiossa. Lukusymboliikan käyttö on nähty 
Rasā’ilin erityisesti ismailiittiseen traditioon sitovana tekijänä.102 
3.2.1 Todellisuuden rakenne ykseydestä ykseyteen 
Rasā’ilin ontologiassa numerosymboliikan avulla selvitetään todellisuuden tasojen välisiä 
suhteita sekä Jumalan erityisasemaa luvun yksi vastineena. Niin kuin olemassaolon intensi-
teetti uusplatonistisessa ajattelussa vähenee laskeuduttaessa kauemmaksi olemassaolon 
alkuperästä ja ainoasta tosi olevasta, tullaan numeroasteikolla yhä etäämmälle yhdestä. 
Yhtä ei pythagoralaisessa ajattelussa nähdä ensimmäisenä numerona, vaan lukujen alkuna, 
niiden juurena. Yksi on islamilaisen Jumalan tavoin jakamaton ja vailla vertaista.  
 
Yksi, ei siinä ole osia, eikä sillä ole vertaista lukujen joukossa: samalla tavoin kuin ylistetty 
Jumala, ei Hänelläkään ole kaltaista luotujen joukossa, eikä mikään muistuta Häntä. Ja ai-
van kuten luku yksi sisältää kaikki luvut ja yhdistää ne, myös Jumala, ylistetty olkoon Hä-
nen majesteettisuutensa, tietää kaikki asiat ja niiden essentiat (māhīya).103 
 
Vasta universaalia intellektiä vastaava kaksi on ensimmäinen numeroista. Niin kuin kaksi 
seuraa yhtä ja kolme kahta, on kukin taso riippuvainen itseään ylemmästä tasosta ja aiheut-
taa itseään seuraavan tason olemassaolon. Ensimmäiset neljä hypostaasia muodostavat 
olevaisen perustan, aivan niin kuin kaikki numerot ovat Ikhwān aṣ-ṣafā’n matemaattisen 
ajattelun mukaisesti johdettavissa luvuista 1, 2, 3 ja 4. Saadaanhan näistä luvuista myös 
kymmenet, 1+2+3+4.104 Laskeuduttaessa emanaation yhdeksännelle asteelle kääntyy luku-
jen hierarkia ylösalaisin; mineraalit vastaavat kymmeniä, kasvit satoja, eläimet tuhansia ja 
näiden yhdistelmä yhtä.105 Vaikka ihminen luetaankin eläinten (ayawān) luokkaan, viita-
taan tässä yhdistelmällä ihmiseen, verrataanhan ihmisen asemaa numeroiden joukossa mo-
nin paikoin Rasā’ilissa lukuun yksi.106  
 Ihminen on viimeinen luoduista ja Luojansa lailla kaikki tasot kokoava lukujen alku-
piste. Ihmisessä moninaisuus kerääntyy taas alkuperäiseen järjestykseensä yhdeksi; niin 
kuin luku yksi sisältää kaikkien lukujen piirteet, ihminen sisältää kaikkien muiden olevais-
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ten piirteet. Rasā’ilin mikrokosmosteorian värittämässä ihmiskuvassa toistuukin islamilai-
sessa teologiassa Jumalan merkittävin piirre, ykseys. "Ihminen on yksi kaiken moneuden 
jälkeen, aivan niin kuin Luoja on yksi ennen kaikkea moneutta."107 Ykseyden toistuminen 
on nähty myös mikrokosmosteorian ongelmana suhteessa uusplatonistiseen ontologiaan. 
Uusplatonistisessa ajattelussa moneus yhdistetään etäisyyteen alkuprinsiipistä Yhdestä. 
Tämän vuoksi ykseyden rinnastaminen materiaaliseen, alhaiseen todellisuuteen liitettävään 
olevaiseen voidaan nähdä ongelmallisena. Uuspythagoralaisen ajattelun yhdistäminen uus-
platonistiseen ontologiaan on Allersin mukaan tapa ohittaa tämä ongelma, ja jopa välttämä-
tön lisä mikrokosmosajatuksen loogisuuden kannalta, onhan ajatusta muutoin vaikeaa so-
vittaa yhteen uusplatonistisen, ylhäältä alas moninaistuvan kosmoskäsityksen kanssa.108 
 Todellisuudentasojen välisiä suhteita tarkastellaan Rasā’ilissa suhteessa eri lukuryh-
miin. Jumala muodostaa kaikessa vertailemattomuudessaan oman todellisuuden tasonsa ja 
vastaa siten numerologisessa erityisasemassa olevaa yhtä. Parittomat luvut taas vastaavat 
spirituaalisia olentoja ja parilliset materiaalisia olentoja. Kokonaisluvut viittaavat sfäärien 
maailman olentoihin ja murtoluvut edustavat syntymisen ja tuhoutumisen maailman asuk-
keja.109 
3.2.2 Luvut mikrokosmosvertauksissa 
Useissa ihmisen ja universumin välistä samankaltaisuutta tarkastelevissa vertauksissa mer-
kittävässä asemassa ovat luvut. Ikhwān aṣ-ṣafā’ mainitseekin kaikkien olemassa olevien 
asioiden vastaavuuksien löytyvän luvuista.110 Vaikka kaikilla luvuilla siis on vastineensa 
todellisuudessa, on vertauksiin tavallisesti koottu lukuja, jotka pythagoralaisetkin mielsivät 
jollain tavoin erityisiksi. Samat luvut toistuvat vastaavanlaisissa yhteyksissä eri puolilla 
Rasā’ilia. Vaikka lukujen vastaavuudet esimerkiksi ihmiskehossa toisinaan tuntuvat pako-
tetuilta, eivät vertauksiin valitut luvut siis ole sattumanvaraisia, vaan seuraavat lukusymbo-
liikkaa (‘ilm al-‘adad), joka näyttelee hyvin merkittävää roolia Ikhwānin ajattelussa. Kun-
kin lukuryhmän ensimmäiset luvut ovat erityisasemassa; kaksi ensimmäisenä luvuista, 
kolme ensimmäisenä parittomista luvuista ja neljä ensimmäisenä neliölukuna. Luvulla seit-
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semän on erityisasemansa, koska se on ensimmäinen täydellinen (kāmil)111 luku. Ensim-
mäinen kuutioluvuista on kahdeksan. Aritmeettisesti merkittävä on myös ensimmäinen 
pariton neliöluku yhdeksän.112  
 Matemaattisista syistä erityisten lukujen lisäksi vertauksissa toistuvat muista syistä 
merkitykselliset luvut. 28 on astrologisesti poikkeuksellinen, vastaahan se kuun kartanoi-
den lukumäärää, mutta on tärkeä myös kirjainmystiikan kannalta, arabialaisten aakkosten 
lukumääränä. 360 on mukana vertauksissa, istuuhan se niissä sopivasti edustaen taivaan-
kappaleiden tekemän ympyräliikkeen astelukua. Toisaalta sen mainitaan vastaavan myös 
vuodenpäivien lukumäärää. Osalla luvuista on sekä matemaattinen merkitys että sopiva 
vastaavuus universumissa ja nämä luvut esiintyvät vertauksissa toistuvasti. Ihmisruumiista 
löydetään monenlaisia vastaavuuksia kahdelletoista tähtimerkille, yhdeksälle sfäärille ja 
seitsemälle planeetalle113. Neljä on erityisen paljon Ikhwān aṣ-ṣafā’n suosima luku, vastaa-
han se muiden muassa elementtien, ruumiinnesteiden ja ilmansuuntien lukumäärää. 
 Lukusymboliikkaa määrittävät myös lukujen suhteet kirjaimiin. Niin ikään pythago-
ralaisten suosima, joskin myös intialaisessa ja kabbalistisessakin traditiossa tunnettu, kir-
jainmystiikka (‘ilm al-jafr) kulkee Rasā’ilissa lukusymboliikan rinnalla.114 Eri kirjainten 
merkitykset ja lukusymboliset arvot on määritetty Rasā’ilin ensimmäisissä, matemaattisille 
tieteille varatuissa kirjeissä. Kirjaimiin ja numeroihin liitetty mystiikka liittyvät tällä tavoin 
molemmat yhdessä astrologiaan ja selittävät Ikhwānin ajattelussa universumin toimintaa ja 
ontologista järjestelmää kokonaisuudessaan.   
 Numerologia ja matematiikka yleensä on Ikhwānille hyvin keskeinen tieteenala, 
ovathan numerot aina yhden toistumia, minkä vuoksi niiden avulla on mahdollista saavut-
taa todellinen ymmärrys perimmäisestä ykseydestä.115 Vaikka aritmetiikka siten on hallit-
sevana piirteenä Rasā’ilissa ja numeraaliset vastaavuudet toistuvat mikrokosmosvertauk-
sissakin, Ikhwān aṣ-ṣafā’ varoittaa menemästä liian pitkälle numerologisessa spekulaatios-
sa. Tällaisen virheen ovat heidän mukaansa tehneet muun muassa dualistit, jotka ovat ereh-
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tyneet uskomaan liiaksi luvun kaksi erityislaatuisuuteen. Kristittyjen ajattelussa kolme ja 
ismailiittisessa (musabbi’a) ajattelussa seitsemän ovat myös virheellisesti saaneet liian 
tärkeän aseman.116  
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4 Ihminen – luomisen malli ja päämäärä 
Rasā’ilin kirjoittajat viittaavat traktaateissaan laajaan joukkoon eri traditioita edustavia 
filosofeja ja ajattelijoita. Ikhwān aṣ-ṣafā’ tuo kuitenkin läpi teoksen ilmi islamilaista va-
kaumustaan ja perustelee jatkuvasti näkemyksiään ilmoitustiedolla. Mikrokosmosteoriakin 
on Ikhwānille Koraanista johdettava näkemys ja sitä perustellaan jakeella: "Teidän luo-
misenne ja ylösnousemuksenne on vain kuin yhden sielun luominen ja henkiinherättämi-
nen."117 Näillä sanoilla perustellaan niin ajatusta kaikki sielut kokoavasta universaalista 
sielusta kuin käsitystä ihmisen prototyypistä Aadamista. Ryhdyn tässä luvussa tarkastele-
maan mikrokosmosteoriaa ihmiskeskeisemmin. Tarkastelussa on ensin ihmisen sielullis-
ruumiillinen olemus ja sen kytkös mikrokosmosteoriaan. Toinen Rasā’ilin ihmiskuvan 
kannalta keskeinen käsitys on absoluuttinen ihminen Aadam. Tarkasteltuani Ikhwānin kan-
taa Aadamin asemaan eräänlaisena luomisen mallina lähestyn Aadamin kaikenkattavaa 
olemusta täydellisen ihmisen esikuvana. Tällöin korostuu Aadamin asema eläinkunnan 
ominaisuudet täydellistävänä luomakunnan kruununa.   
4.1 Ihminen sielullis-ruumiillisena väliolentona 
Ihmisellä on ainoana luoduista aristoteelisen, islamilaisessakin filosofiassa yleisesti tun-
nustetun sieluopin mukaisesti vegetatiivisen ja animaalisen sielun lisäksi rationaalinen sie-
lu. Ihminen onkin sielultaan Rasā’ilin mukaan eräänlainen ar-rutba al-wusā, väliolento, 
jossa kaksi todellisuutta, materiaalinen ja spirituaalinen yhdistyvät.118  Ajatus ihmisestä 
hierarkkisen todellisuuden tasojen yhdistäjänä on nähty välttämättömänä uusplatonistisessa 
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hierarkkisessa ontologiassa, ja täten on perusteltu mikrokosmosteorian merkittävää roolia 
uusplatonistisessa ihmiskuvassa.119 
4.1.1 Elementaristinen mikrokosmosteoria  
Spirituaalisen ja materiaalisen yhdistyminen ihmisessä on sinällään jo esimerkki Allersin 
elementaristiseksi määrittelemästä, mikrokosmosteorian kaikkein yksinkertaisimmasta 
tulkinnasta. Sen merkittävänä piirteenä on ajatus ihmisestä luomisen keskiössä.120  Ra-
sā’ilissakin ihmisen olemusta al-‘ālam a-aghīrina perustellaan tällaisella ajatuksella yh-
teydessä, jossa mikrokosmosajatusta ei muuten käsitellä:  
 
Ihmisessä on yhdistetty kaikkien olevaisten merkitys yksinkertaisista (basā’i) komposiitti-
siin (murakkabāt)… koska ihmisessä yhdistyvät paha, materiaalinen ruumis sekä yksinker-
tainen, spirituaalinen sielu. Tämän vuoksi viisaat kutsuvat ihmistä mikrokosmokseksi ja 
maailmaa suureksi ihmiseksi.121 
  
Tällainen tulkinta elementaristisesta mikrokosmosteoriasta vaikuttaa Rasā’ilissa erityisesti 
yhteyksissä, joissa perustellaan ajatusta maailmasta suurena ihmisenä, al-insān al-kabīrina, 
esimerkiksi tässä luonnontiedeosion toisen traktaatin katkelmassa: 
 
Tiedä, oi veli, mitä viisaat sanovat maailmasta, tarkoittaen siis seitsemää taivasta ja maita, 
joita kuvataan luotujen yhdistelmänä. He kutsuvat sitä suureksi ihmiseksi. Tämä johtuu sii-
tä, että sillä on yksi ruumis, jossa yhdistyvät siihen kuuluvat sfäärit, taivaiden eri kerrokset, 
neljä elementtiä sekä syntymisen ja tuhoutumisen maailman olennot. He ajattelevat myös, 
että sillä on yksi sielu, joka hallitsee kyvyillään tuon ruumiin eri osia, aivan niin kuin ih-
missielu toimii kaikkialla ihmisruumiissa.122 
 
Ihmisen asema sielullis-ruumiillisena väliolentona liittyy emanaatioajatteluun erityisesti 
maailmansielun ja ihmisen sielun rinnastamisen kautta. Ajatus ihmisen ja maailmankaik-
keuden välisestä samankaltaisuudesta johdettuna siitä, että sekä ihmisellä että universumil-
la on sielu, yhdistetään usein Platonin Timaioksessa ja Fileboksessa esittämiin näkemyk-
siin maailmansielusta. Kuitenkin vasta uusplatonistit näkivät maailmansielun ihmissielun 
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alkuperänä.123 Rasā’ilin traktaatti Viisaiden väittämästä että maailma on suuri ihminen 
viittaa siihen, että maailmansielun ja ihmissielun välinen suhde on myös Ikhwān aṣ-ṣafā’lle 
yksi mikrokosmosajatuksen merkittävimpiä perusteluita. Traktaatti jakautuu kahtia. Keski-
vaiheilla sen ilmoitetaan loppuvan, joten loppuosio on mahdollisesti lisätty kirjeeseen jäl-
keenpäin muista kirjeistä kokoamalla. Traktaatin alkupuoliskosta suuren osan Ikhwān aṣ-
ṣafā’ käyttää sielun valta-aseman kuvailemiseen universumissa.  
 Samalla tavalla kuin universaalisielu hallitsee maailmaa, hallitsevat alemman tasoiset 
sielut omia hierarkkisia tasojaan. Universaalin sielun alapuolella on Ikhwān aṣ-ṣafā’n mu-
kaan kolmenlaisia sieluja. Yksinkertaiset sielut (al-anfus al-basīa) ovat universaalin sie-
lunkykyjä. Ne ovat materiasta irrallisia taivaankappaleiden sieluja, enkeleitä, ja toimivat 
sfäärien liikuttajina. Näiden alapuolella ovat yksinkertaisten sielujen kyvyt, lajisielut (al-
anfus al-anwā‘), joihin kuuluvat mineraali-, kasvi- ja eläinsielut toimivat prototyyppeinä 
erilaisille lajeille avustaen niitä eräänlaisten lajikohtaisten suojelusenkeleiden lailla. Alim-
pana sielujen hierarkiassa ovat lajisielujen kykyjä ilmentävät liikkuvat yksilösielut (al-
anfus al-juz’īya al-mutaarraka). Ne hallitsevat kutakin yksilöä ja vaikuttavat materiaali-
sessa todellisuudessa liikuttaen syntymisen ja tuhoutumisen maailmassa vaikuttavien ole-
vien ruumiita. Myöhemmin Ikhwān määrittelee sieluille numeerisen hierarkian, johon on 
lisätty aiemmasta sielujen jaosta puuttuva kategoria luokkasielu (al-anfus al-jinsīya). Sielu-
jen kategoriat vastaavat numeroiden luokkia siten, että universaali sielu on yksi, yksinker-
taiset sielut ykkösiä, luokkasielut kymmeniä, lajisielut satoja ja yksilösielut tuhansia.124   
 Ajatus korkeammista, lajeja suojelevista sieluista tuo mieleen Suhrawardīn kehitte-
lemän ajatuksen muotojen herroista (arbāb al-anām), joita niin ikään kuvaillaan lajien 
yläpuolisina suojelusenkeleinä. Muotojen herrat ovat ontologisesti ensisijaisia suhteessa 
yksilöolioihin ja luominen tapahtuu näiden arkkityyppien välityksellä.125 Ne voidaankin 
nähdä kosmologisiksi käsitteiksi sovellettuina platonistisina ideoina.126 Suhrawardī selittää 
valometaforiikan keinoin hyvin läheisesti Ikhwānin sielujen hierarkiaa muistuttavaa järjes-
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telmää. Hallitsevat valot (al-qawāhir) ovat eriasteisia Valojen valon eli Jumalan heijastu-
mia spirituaalisessa todellisuudessa. Hallitsevien valojen hierarkiassa osa valoista on enke-
lien sieluja, puhtaasti spirituaalisia valoja, jotka eivät ole suorassa yhteydessä materiaali-
seen todellisuuteen. Hierarkiassa alemmat hallitsevat valot taas ovat muotojen herroja. 
Näistä heijastuu edelleen alempia, ohjailevia valoja (anwār mudabbira), jotka ovat materi-
aaliseen todellisuuteen laskeutuneiden olioiden sieluja. Hallitsevat valot paitsi emanoivat 
olemassaolon alempiin valoihin myös säätelevät niiden toimintaa ja ominaisuuksia toimien 
niiden eräänlaisina esikuvina.127  
 Rasā’ilissa maailmansielun hallintaa materiaalisessa maailmassa kuvataan rinnasta-
malla se yksittäisen ihmissielun hallintaan yksilön ruumiissa.128  Maailmanjärjestystä ja 
sielun valta-asemaa siinä kuvaillaan traktaatissa Viisaiden väittämästä että maailma on 
suuri ihminen vertaamalla todellisuutta muun muassa kaupunkiin. Universaali sielu on 
kaupungin qāḍīn virassa. Kaupungin asukkailla on erilaiset liiketoimensa, joihin liittyy 
hintansa ja säädöksensä ja toisaalta keskinäiset vihanpitonsa. Näitä asioita kaupungissa 
säätelee qāḍī, joka pitää viikoittaisen istuntonsa tuomiten ja säädellen kaupungin asukkai-
den toimintaa. Samalla tavoin universaali sielu säätelee alempien sielujen toimintaa, niin 
ikään sykleissä, jotka nyt kestävät seitsemän päivän sijaan seitsemän tuhatta vuotta.129 Toi-
saalta maailmanjärjestystä verrataan puuhun: 
 
Maailman hallinta (ukm) ja sen välittyminen olevaisten eri haaroihin on peräisin juurista. 
Nämä juuret ovat peräisin toisista juurista, jotka loppuvat kaikki juuret yhdistäviin juuriin. 
Tällä tavoin todellisuus muistuttaa yhtä puuta, jolla on juuret ja oksisto. Oksista haarautuu 
lisää oksia ja versoja, joissa taas on lisää oksia, haaroja ja lehtiä. Näissä taas on kukkia ja 
värikkäitä, mehukkaita ja tuoksuvia hedelmiä.130  
 
Nämä vertaukset tapahtuvat siis koko universumin ja jonkin pienemmän kokonaisuuden 
välillä, mutta traktaatin alussa todetaan, että samanlainen vastaavuus on löydettävissä ih-
missielun toiminnasta ihmisruumissa. Vertauksista välittyy holistinen kuva kosmoksesta, 
jonka kaikilla osilla on sijansa osana suurempaa kokonaisuutta. Oleminen ja toiminta kai-
kissa kokonaisuuden osissa on saman elämänvoiman säätelemää ja sen visusti hallitsemaa. 
Maailmansielu hallitsee toiminnallaan jokaista pienintäkin oliota kosmoksessa. Kaikki 
elämä on riippuvaista siitä; puukin versoo ja tuottaa hedelmiä vain, jos sen juuret tuovat 
                                                 
127
 	ikmat al-ishrāq, 118–123. 
128
 Rasā’il III (34), 214.  
129
 Emt. III (34), 219. 
130
 Emt. III (34), 214.  
 38
ravinteita ja pitävät näin elossa koko puuta oksistoineen. Tällainen ajatus kertoo holisti-
suudesta myös ihmiskuvan yhteydessä; ihminen on kokonaisuus, jota sielu hallitsee. Ihmi-
sen sielulliset ja ruumiilliset kyvyt ja kaikki ruumiinjäsenet muodostavat kokonaisuuden. 
Kuten puu harmonisena kokonaisuutena toimiessaan kukoistaa ja tuottaa hedelmää, voi 
sielunsa tasapainoisessa hallinnassa elävä ihminen kukoistaa ja tuottaa uutta elämää.   
4.1.2 Sielun ja ruumiin suhde 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n mukaan ihminen vastaa kosmosta niin sielullisesti kuin ruumiillisesti-
kin.131 Sielun ja ruumiin välistä suhdetta selvitetään Rasā’ilissa monin paikoin ja se tuo-
daan esille myös mikrokosmosteorian käsittelyn yhteydessä. Ihmisen todetaan olevan ih-
minen ennen kaikkea sielunsa, ei ruumiinsa ansiosta.132 Suufienkin suosimaa, uusplatonis-
tiseen traditioon nojaavaa metaforiikkaa hyödyntäen Ikhwān kuvailee sielua vankina ruu-
miin vankilassa. Tässä yhteydessä tuodaan myös esille, etteivät suinkaan kaikki sielut ole 
ruumiidensa vankeja, niin kuin eivät kaikki vangit ole tulleet vankilaan jäädäkseen. Näillä 
vapailla sieluilla viitataan profeettoihin, jotka ovat laskeutuneet maan päälle pelastaakseen 
materian mereen hukkuneita sieluja.133  
 Sielun ja ruumiin suhdetta ei kuitenkaan aina kuvata näin synkässä valossa ja vastak-
kainasettelun sijaan sitä määritellään Rasā’ilissa pikemminkin molemminpuolisen tarpeen 
kautta. Sielu suhteessa ruumiiseen on kuin hedelmäliha suhteessa kuoreensa, puettu vaat-
teisiinsa, ratsastaja ratsuunsa tai laiva miehistöönsä. 134  Vaikka ruumista luonnehditaan 
näissä vertauksissa usein alisteisena sielulle ja tarkoituksena on selvästi tuoda esiin sielun 
valta-asema suhteessa ihmisen materiaaliseen osaan, muodostavat sielu ja ruumis aina yh-
dessä yksikön, jona se voi toimia. Ruumis nähdäänkin sielulle välttämättömänä välineenä 
tämän tavoitellessa päämääräänsä. Tällainen on havaittavissa muun muassa laivavertauk-
sessa. Sielu toimii laivan kapteenina ja hänen apunaan on sielunkyvyistä muodostuva mie-
histö. Yleisemminkin Ikhwān aṣ-ṣafā’n suosiman metaforan mukaisesti meri edustaa mate-
riaalista todellisuutta, kuolema on kuin rannikko. Satamakaupunki, jota kohti purjehditaan, 
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on tuonpuoleinen, spirituaalinen todellisuus. Laiva, jolla materian meressä seilataan, on 
tietysti ihmisruumis, jota ilman sielu ei voisi määräsatamaansa saavuttaa.135  
 Ruumiin arvo välineenä korostuu myös vertauksessa, jossa sielu kuvataan käsityöläi-
seksi. Sielu toimii ruumiissa kuin käsityöläinen pajassaan, eri ruumiinosat ja jäsenet ovat 
kuin käsityöläisen työkaluja. 136  Yleisimmin mikrokosmosvertauksissa korostuu ajatus 
ruumiista sielun asuinpaikkana. Ruumiin ja sielun suhdetta selvitetäänkin Rasā’ilissa mo-
nin paikoin vertaamalla ihmistä taloon tai kaupunkiin. Asukkaana tai hallitsijana on sielu, 
jolla on apunaan monia erilaisia apulaisia ja palvelijoita, sielunkykyjä.137  
4.2 Aadam luomisen mallina 
Rasā’ilissa ihmisen mallina, eräänlaisena ihmislajin prototyyppinä, nähdään Aadam, loi-
han Jumala hänet omaksi kuvakseen. Aadam esiintyy Rasā’ilissa ihmisen esi-isänä (abū 
al-bashar). Hän toimii myös Jumalan sijaisena maan päällä (khalīfat allāh).138 Aadam on 
universaali, absoluuttinen ihminen (al-insān al-mulaq al-kullī), joka sisältää kaikki ihmi-
selle mahdolliset ominaisuudet.139 Tutkimuskirjallisuudessa Rasā’ilin Aadam on yhdistetty 
myös ismailiittiseen imaamiin.140 
 Ajatus absoluuttisesta ihmisestä luomisen mallina, suunnitelmana, jonka kautta Ju-
mala on luonut koko universumin, on ollut mikrokosmosteorian keskeisin perustelu esi-
merkiksi Ikhwāninkin ajatteluun selkeästi vaikuttaneessa indoiranilaisessa mikrokosmos-
perinteessä. Kuten Widengrenkin on todennut, Rasā’ilissa universaalin ihmisen asemaa 
kaikenkokoavana prinsiippinä ei kuitenkaan selitetä tällä tavoin.141 Koska absoluuttinen 
ihminen kuitenkin nähdään mikrokosmoksena, voidaan tulkita, että tällainen käsitys vai-
kutti implisiittisenä myös Rasā’ilin kirjoittajien ajatuksissa ja mitä todennäköisimmin kir-
joittajat tunsivat tekstejä, joissa mikrokosmosteoriaa perustellaan vastaavalla tavalla. Toi-
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saalta on myös mahdollista, että islamilainen luomiskertomus on siirtänyt taka-alalle aja-
tuksen ihmisestä universumin esikuvana, joka istuu ehkä luontevammin esi-islamilaiseen 
uskonnolliseen ajatteluun. 
Tällainen näkemys on kuitenkin säilynyt joidenkin muslimifilosofienkin mikrokos-
mosteorioissa, muun muassa Naṣīr ad-Dīn Ṭūsīlla (k. 1274). Ṭūsīn mikrokosmosajattelussa 
on havaittavissa selvästi Rasā’ilin mikrokosmosteoriaa muistuttavia piirteitä ja hän sovel-
taa Ikhwānin lailla ajatusta sen monessa erilaisessa merkityksessä. Ṭūsīn mukaan ihminen 
mikrokosmoksena on toiminut mallina (namūdār) universumia luotaessa.142 Hän selittää 
kuitenkin ihmisen ja kosmoksen välistä vastaavuussuhdetta myös seuraavalla tavalla: 
 
Another benefit is that the macrocosm (‘ālam-i kabīr), from the circumference of the high-
est sphere to depths of the centre of the earth, is one individual who is called the Universal 
Man (insān-i kullī). Since the sign of a mature person is the ability to procreate, when the 
macrocosm, which is the Universal Man, reaches complete maturity, what he produced as 
the like of himself was the individual human being (insān-i juzwī), who in appearence 
(shakl) is the microcosm (‘ālam-i saghīr) in the macrocosm, but in reality (ma‘nā) is the 
macrocosm in the microcosm.143  
 
Tässä ajatuksena vaikuttaisi olevan pikemminkin universumin, joka toki on jo alkujaan 
ihminen, toimiminen mallina ihmisen luomisessa. Ṭūsīn käsitys ihmisen suhteesta univer-
saaliin ihmiseen on tämän katkelman perusteella jokseenkin samanlainen kuin Ikhwānilla. 
Universaali ihminen yksilöihmisen mallina vastaa, tai Ṭūsīn mukaan paremminkin on, ko-
ko universumi, joka tuottaa itsestään yksilöihmisen.   
  Toisinaan mikrokosmosajatus on toiminut ihmisen ja Jumalan yhdistävänä ajatuksena 
ja kosmos on nähty eräänlaisena välittäjätasona näiden välillä. Tällainen ajatus löytyy ira-
nilaisesta perinteestä, 144  ja sitä on kehitelty myös esimerkiksi Ḥarrānin saabilaisten 
(ṣābi’ūn) ajattelussa. Sen mukaan Jumala inkarnoitui maailmaan siten, että taivaankappa-
leet vastaavat Hänen ruumiinosiaan. Ihmisruumiista taas on löydettävissä kutakin taivaan-
kappaletta vastaavat osansa. Näin ihmisen ja Jumalan välillä vallitsee vastaavuus. Vaikka 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosajattelu luonnollisesti poikkeaa tässä suhteessa 
Ḥarrānilaisten näkemyksistä, Marquet löytää vastaavanlaista ajattelua myös Ikhwānilta, 
tosin eri todellisuuden tasolta. Rasā’ilin luomiskäsityksessä Jumalan tasoa vastaa tässä 
mielessä universaalisielu; universaalista sielusta emanoituvat taivaankappaleiden enke-
lisielut, jotka taas heijastuvat materiaalisen maailman sieluissa, jotka ihmissielu mikro-
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kosmosteorian mukaisesti kerää itseensä.145 Kun Ḥarrānilaisilla kyse on niin taivaankappa-
leiden kuin ihmisenkin kohdalla ruumiillisesta vastaavuudesta, on Marquet tulkinnut Ikh-
wānilla vastaavanlaisen ajatuksen sijoittuvan pikemminkin sielujen tasolle.  
4.3 Täydellinen ihminen – lajien summa 
Kaikenkokoavassa ihmisessä piilee mahdollisuus kaikkiin inhimillisiin, eläimellisiin ja 
toisaalta myös taivallisiin piirteisiin. Ei ole selvää, tarkoittiko Ikhwān ihmisen kaikenkatta-
vuudesta kirjoittaessaan sitä, että jokainen ihminen itsestään selvästi sisältää kaiken uni-
versumissa. Kysymys jää auki muun muassa pohdittaessa mikrokosmosajatuksen suhdetta 
täydelliseen ihmisen käsitteeseen.  
 Kaikki materiaalisen todellisuuden oliot ovat siis neljän elementin erilaisia yhdistel-
miä. Ihminen sisältää paitsi vastaavuudet neljälle elementille puhtaassa muodossaan, myös 
näiden komposiitteina muodostuneet syntymisen tuhoutumisen maailman olennot, muwal-
ladāt. Tähän kuuluvat niin mineraalit, kasvit kuin eläimetkin. Jokaisella ryhmällä on eri-
tyinen kykynsä; mineraalit syntyvät ja tuhoutuvat, kasvit ottavat vastaan ravinteita ja nuk-
kuvat, eläimet taas aistivat ja liikkuvat. Sielullisena olentona ihmiseen on kätketty potenti-
aalisena myös materiaalisen todellisuuden yläpuolisten olentojen piirteitä, enkelien omi-
naisuudet. Enkelien erityispiirteenä on kuolemattomuus. Nämä kaikki ominaisuudet voi-
daan löytää ihmisestä.146 Ihmisen on mahdollista saavuttaa enkelien lailla kuolemattomuus 
aktualisoidessaan sielunsa kyvyt. Toisaalta ihmisessä on potentiaalisena myös pimeä puo-
lensa; ihmiseen sisältyvät jinnien ja paholaisten piirteet.147 
  Ruumiilliselta kannalta tarkasteltuna Ikhwānin mikrokosmosteoriaan omaksuttiin 
hermeettistä vaikutusta. Koska Ikhwānille ihminen on mikrokosmos myös sielullisessa 
muodossaan, eivät äärimmäisimmät anatomiset tulkinnat mikrokosmoksesta kuitenkaan 
kulkeutuneet Rasā’iliin. Tällaisena voidaan nähdä muun muassa Hermekseltä periytyväksi 
väitetty vertaus, jossa kuunalisen todellisuuden muut oliot rinnastetaan erilaisiin haitta-
eläimiin suhteessa ihmiseen; niin maalla kuin vedessäkin asuvat eläimet ovat kuin täitä, 
kirppuja ja suolistoloisia. Ilmassa lentävät eläimet taas ovat kuin itikoita.148 Tällainen tul-
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kinta on paitsi ihmiskeskeinen myös korostuneen ruumiillinen, eihän sen mukaan muita 
sielullisia olentoja lueta osaksi ihmistä. Ikhwānin eläinkuva on kuitenkin selvästi optimisti-
sempi. Ikhwān aṣ-ṣafā’ määrittää jokaisen yksittäisen lajin siihen liitettävän erityispiirteen 
mukaan. Ihmiseen kerrotaan sisältyvän kaikkien eläinlajien erityispiirteet: 
 
Liittyen siihen, että ihminen osallistuu olevaisten (al-kā’ināt) ominaisuuksiin, tiedä, oi vel-
jeni, että jokaisella eläinlajilla on erityispiirteensä, joka on sille luontainen. Kaikki nämä 
piirteet löytyvät ihmisestä; ihminen on rohkea kuin leijona, arka kuin jänis, antelias kuin 
kukko, saita kuin koira, vaatimaton kuin kala, koreileva kuin korppi, petomainen kuin pant-
teri, inhimillinen kuin kyyhky, viekas kuin kettu, leppoisa kuin lammas, nopea kuin gaselli, 
hidas kuin karhu, kunnioitettu kuin norsu, mukautuvainen kuin kameli, näpistelevä kuin ha-
rakka, ylpeilevä kuin riikinkukko, suunnan näyttävä kuin hietakyyhky, eksyksissä harhaile-
va kuin strutsi, näppärä kuin mehiläinen, väkevä kuin lohikäärme, pelonsekaista kunnioitus-
ta herättävä kuin hämähäkki, lauhkea kuin lammas, pahansuopa kuin aasi, uuttera kuin här-
kä, vikuroiva kuin muuli, mykkä kuin kala, puhelias kuin satakieli tai papukaija, säädytön 
kuin sakaali, onnekas kuin kanalintu149, haitallinen kuin hiiri, tietämätön kuin sika, tiiraileva 
kuin pöllö ja käytännöllinen kuin mehiläinen.150 
  
Ihmisessä yhdistyvät eläinten ominaisuudet esitetään suurelta osin vastakohtapareina. Ih-
misen olemukseen tuodaan tällä tavoin tiettyä ristiriitaisuutta; ihmisellä on kyky ja valmiu-
det kaikkeen, myös äärimmäisen negatiivisiin piirteisiin. Katkelma jakaa eläimet positiivis-
ten määreiden kautta määrittyviin, ”hyviin” eläimiin vastakohtana vikuroiville, laiskoille ja 
monin muin tavoin hyödyttömille eläimille. Ikhwānin kuva eläimistä, sellaisena kuin se 
useissa teoksessa esiintyvissä eläinsaduissa ilmenee, vaikuttaa kuitenkin varsin myönteisel-
tä; kussakin eläimessä ruumiillistuu jokin piirre, jonka kautta se voi täydellistyä. Kaikkein 
tunnetuin, Nettonin arvion mukaan buddhalaisista, zarathustralaisista ja manikealaisistakin 
vaikutteista syntynyt Rasā’ilin eläinsatu on toisen osan kahdeksanteen kirjeeseen sijoittuva 
eläinten kiista siitä, mikä on ihmisen asema eläinten joukossa. Tällaista keskustelua on 
löydettävissä tuon ajan Basrasta muutoinkin.151 Vaikka keskustelussa päädytään ihmisen 
asemaan eläinkunnan kruununa, kertoo jo kysymyksen asettelu kunnioittavasta asenteesta 
eläinkuntaa kohtaan.     
 Eläinkuvan osalta Ikhwānin mikrokosmosteorian vaikutus voidaan nähdä myös juuta-
laisessa ajattelussa. Yhden al-Andalusissa vaikuttaneista juutalaisista filosofeista Ibn 
Ṣaddīqin (k.1149) sanotaan ottaneen paljon vaikutteita Rasā’ilista. Hän oli niinkin viehty-
nyt mikrokosmosajatukseen, että nimesi pääteoksensa Mikrokosmokseksi. Tämä muodol-
taan jossain määrin Rasā’ilia seuraava neliosainen teos oli ensimmäinen juutalaisten tietei-
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den, filosofian ja teologian kokoomateos. Ibn Ṣaddīqin Mikrokosmoksessa korostuu ihmi-
sen olemus eläinten piirteet kokoavana olevaisena. Ihminen on täydellinen paitsi ruumiilli-
sena, kaiken kokoavana yksikkönä, myös kaikkien eläinlajien erityiset kyvyt taitavana 
mikrokosmoksena.152 Yleisestikin juuri Ikhwānin eläinsaduista välittyvän eläinkuvan sano-
taan kiehtoneen Ibn Ṣaddīqia.153 
 Ensimmäinen ihminen ja samalla ihmisen täydellinen prototyyppi Aadam sisälsi 
kaikki ominaisuudet universumissa. Hänestä löytyy siis myös malli täydelliselle ihmisel-
le.154 Siinä, missä koira on saita ja lammas leppoisa, on ihmisen erityispiirre olla kaiken 
kokoava mikrokosmos.155 Ihminen sisältää siis yhtä hyvin lammasmaisuuden kuin koira-
maisuudenkin. Täydellisyyttä tavoitellessaan hänen tulee kuitenkin voittaa nämä piirteet ja 
pyrkiä aktualisoimaan sielussaan piilevä mahdollinen enkeli. Tällä tavoin ihminen voi 
myös päästä mahdollisimman lähelle ensimmäistä esikuvaansa, Aadamia.   
 Se, millaisia piirteitä ihminen sielussaan aktualisoi, riippuu paitsi tämän omasta ak-
tiivisuudesta myös erilaisista olosuhteisiin liittyvistä tekijöistä. Ikhwān listaa matemaattis-
ten tieteiden osiossa neljä ihmisen kehitykseen vaikuttavaa osatekijää. Ihmisluontoa sääte-
levät fyysiset tekijät; se, millaisessa suhteessa ruumiinnesteet yksilön ruumiissa esiintyvät. 
Toisaalta yksilöllinen kehitys riippuu myös maantieteestä. Erilaiset maantieteelliset seikat, 
kuten asuinympäristön ilmasto vaikuttavat ihmisluontoon ratkaisevasti. Yhtenä säätelevänä 
tekijänä ovat synnyinhetken ja sikiön eri kehitysvaiheiden aikana vallinneet astrologiset 
olosuhteet ja taivaankappaleiden asennot. Yhtenä neljästä kehityksen ehdosta mainitaan 
myös se, millä lailla yksilölle on välittynyt isiensä usko ja kuinka hänen opettajansa ja 
mestarinsa ovat välittäneet hänelle tietoa.156 
 Rasā’ilin eklektisismiä ja suvaitsevaisuutta luonnehtii usein lainattu kohta, jossa 
Ikhwānin on katsottu määrittelevän ihanneihmisen. Täydellinen ihminen näyttäytyy siinä 
eri kansallisuuksien ja ihmisryhmien Ikhwānin katsontakannalta positiivisista piirteistä 
koottuna ihmisyyden mikrokosmoksena:  
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...hän on sukujuuriltaan persialainen, uskonnoltaan arabi, suuntaukseltaan ḥanīf157, sivistyk-
seltään irakilainen, heprealainen hengeltään, kristitty tavoiltaan, pidättyväisyydessään kuin 
syyrialainen, tieteessä kuin kreikkalainen, tarkkanäköisyydeltään intialainen, elämäntavoil-
taan suufi, moraaliltaan enkeli, mielipiteiltään ylimaallinen ja tiedoltaan jumalallinen.158   
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5 Ihmisruumis todellisuuden karttana 
Ajatus ihmisestä mikrokosmoksena ilmenee kaikkein selkeimmässä muodossaan mikro-
kosmosvertauksissa. Tuolloin ympäröivän todellisuuden rakenteita ja piirteitä selvitetään 
suhteuttamalla ne ihmisen ominaisuuksiin. Tässä luvussa tarkastelen mikrokosmosvertauk-
sia erityisesti fysiologisesta näkökulmasta. Jako vertausten ruumiillisen ja sielullisen tar-
kastelun välillä ei ole täysin ongelmaton, useissa kohdin Rasā’ilia mikrokosmosajatusta 
käsitellään molemmista näkökulmasta samanaikaisesti. Ihmisen sielullisten ja ruumiillisten 
ominaisuuksien erotteleminen toisistaan ei myöskään ole keskiaikaisessa filosofiassa lain-
kaan niin selvää kuin nykyajattelussa. Kuten edellä todettiin, ihmistä tarkastellaan Ra-
sā’ilissa aina näistä kahdesta osasta muodostuvana kokonaisuutena. Mikrokosmosteorian 
käsittely tällaista jakoa käyttäen tuo kuitenkin mielestäni hyvin esille olennaisimmat ja 
ominaislaatuisimmat piirteet Ikhwān aṣ-ṣafā’n filosofiasta tältä osin, ja havainnollistaa 
samalla mikrokosmosteorian erilaisten käyttöjen luokittelua. Toisaalta jako sielullisiin ja 
ruumiillisiin vertauksiin on perusteltavissa myös mikrokosmosteorian taustalla vaikutta-
neilla traditioilla; vaikuttaisi siltä, että fysiologiset vertaukset ammentavat erityisesti ai-
emmasta hermeettisestä traditiosta. 
 Vertailukohtia ihmisen ja ympäröivän todellisuuden välillä löytyy runsaasti, eihän 
universumissa ole mitään, "ei eläintä, ei mineraalia, ei kasvia, ei elementtiä, ei sfääriä, ei 
taivaankappaletta, ei eläinradan merkkiä, eikä yhtään olevaista olevaisten joukossa, jonka 
ominaisuutta tai sen vastinetta ei löytyisi ihmisestä."159 Jatkossa vertauksia on eritelty sen 
mukaan, minkälaisen kokonaisuuden Ikhwān aṣ-ṣafā’ on valinnut ihmisen vastinpariksi, 
makrokosmoksen rooliin. Seuraavanlainen jaottelu on kuitenkin keinotekoinen eikä sellais-
ta esiinny vertausten välillä Rasā’ilissa – eri todellisuuden osia ja tasoja koskevat vertauk-
set on esitetty hyvinkin sekaisin samoissa kirjeissä. Esimerkiksi toisen osan yhdeksännessä 
kirjeessä Ruumiin rakenteesta ihmisruumiin vastaavuutta tarkastellaan kaikista tässä luvus-
sa ilmenevistä näkökulmista. Yhtäläisyydet nähdään niin itsestään selvinä, että kesken 
kaupunkivertauksen saatetaan muutaman rivin verran viitata vastaavuuksiin vaikkapa ast-
rologisella tasolla. Tämä kertoo ennen kaikkea siitä, että mikrokosmosanalogian ulottuvuus 
on kaikenkattava; vastaavuuksia eri kokonaisuuksien välillä voidaan löytää kaikesta ja 
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hermeettiseen tapaan hierarkkinen universumi on kokonaisuudessaan täynnä eritasoisia 
sisäkkäisiä vastaavuuksia. Tässä luvussa tarkastelen erillisissä alaluvuissaan vertausten 
kohtia, jotka tutkivat ihmisruumista suhteessa arkkitehtuurisiin rakennelmiin, neljän ele-
mentin alaiseen maailmaan sekä toisaalta sfäärien todellisuuteen. 
5.1 Arkkitehtuuriset vertaukset 
 
Ihmisruumiin rakenne on perustaltaan, siihen kuuluvien osien yhdistelmien ja jäsenten puo-
lesta, kuin kaupungin rakenne. Kaupunkia rakennettaessa on käytetty erilaisia materiaaleja: 
savea, tomua, savitiiltä, kalkkia, hiekkaa, puuta, tukkeja, rautaa ja niin edelleen. Laasti pitää 
sitä koossa ja muurit suojaavat sitä. Kaupunkia halkovat kadut. Se jakautuu residensseihin 
ja sitä koristavat seurahuoneet, joiden välissä on asuntoja. Se on täynnä aarrekammioita. 
Siellä asutetaan taloja, kuljetaan katuja, siellä virtaavat joet, siellä avataan marketteja, työl-
listetään työläisiä, käydään kauppaa, hallitaan omaisuuksia ja palvellaan asukkaita.160  
 
Ihmisruumis rakennettiin Ikhwānin mukaan kaupungin mallia seuraten. Ihmisruumiin yh-
deksän materiaalin samankaltaisuutta rakennusmateriaaleihin ei sen tarkemmin eritellä. 
Kadut ja tiet ovat valtimoita ja joet verisuonia. Portit kaupungin muureissa vastaavat ih-
misruumiin aukkoja. Aarrekammiota on ihmisruumissa 11 ja niihin kuuluvat muun muassa 
aivot, sydän, selkäydin ja keuhkot. Asukkaat liittyvät ihmisen kykyihin; työläiset ovat ih-
misen erilaisia kykyjä. Luotuaan kaupungin Jumalan kerrotaan asettaneen siihen tukipyl-
väitä ja lopulta nostaneen kaupungin ilmaan kahden pilarin varassa ja liikuttaneen sitä eri 
suuntiin siipien avulla. Pilareiden kerrotaan viittaavan jalkoihin ja siivet ovat käsivarret. 
Kaupunkia koossa pitävät tukipylväät vastaavat ihmisruumiin 248 luuta ja niitä tukevat 
750 jännettä.161 Tämän jälkeen kuvataan kaupungin asukkaita suhteessa ihmissielun osien 
väliseen hierarkiaan: 
 
Hän asetti kaupunkiin kolme heimoa, ihmiset, jinnit ja enkelit ja antoi näiden asua kaupun-
gissa. Näiden joukossa oli yksi hallitsija, jolle opetettiin siellä olevien asioiden nimet ja 
käskettiin säilyttää nämä muistissaan. Hänelle uskottiin myös valta pitää muista asukkaista 
huolta. Jumala sanoi: "Sano heille niiden nimet." Heitä kehotettiin hyviin tekoihin, ja Yl-
häinen sanoi: "Kumartakaa Aadamia." Ja kaikki enekelit kumarsivat yhdessä Aadamia, 
paitsi Iblīs.162 
  
Kaupunkiin asetettujen kolmen heimon kerrotaan edustavan kolmea sielutyyppiä. Hi-
mosieluksi (an-nafs ash-shahwāniya) tässä kutsuttu alin, Aristoteleen kasvisielua vastaava 
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sielu on kuin jinnien heimo. Aistiva eläinsielu vastaa ihmisiä ja tiedostava puhuva sielu 
(an-nafs an-nāiqa) vastaa enkeleitä. Hallitsijan taas mainitaan olevan järki (‘aql).163 Järki 
liitetään siis juuri Adamiin ja sitä kautta yksin ihmisen kykyihin.  
 Arkkitehtuurisiin vertauksiin voidaan lukea myös Ikhwānin näkemys ihmisruumiin ja 
talon välisestä yhtäläisyydestä. Ruumiista katsotaan löytyvän kaikki, mitä talon omistaja 
voi asumukseltaan toivoa. Jalat vastaavat talon perustuksia, luut ja tukielimet seiniä. Pää 
on kuin ullakkohuone ja kasvot talon fasadi. Kaula kaikessa pituudessaan on talon veranta. 
Eri ruumiin osat ja elimet löytävät vastaavuuksiaan talon eri huoneista. Suu vastaa sisään-
käyntiä. Rinta taas on sisäpiha.164 Ruumiilliselta kannalta vertauksessa ei juuri päädytä 
yllätyksiin, tosin pään asemaa ullakkohuoneena voi kummastella mikäli vertausta tarkastel-
laan kirjoitusalueella yksityistaloissa suositun arkkitehtuurin kannalta. Usein arabialaisessa 
arkkitehtuurissa ylimmät kerrokset eivät liene talon edustavin osa sijoittuvathan sinne lä-
hinnä talon yksityiset huoneet.165 Kaupunkivertauksissa asukkaat edustavat yleensä ihmi-
sen sielullisia ominaisuuksia. Poikkeuksellista tässä talovertauksessa onkin se, ettei ainoas-
taan sielunkykyjä verrata ihmisiin. Vaikka tässäkin vertauksessa ihmisen sisäiset aistit ovat 
asukkaiden luottohenkilöitä ja ulkoisten aistien vastineina on vakoojia ja vartiomiehiä, on 
osa talon apulaisten tehtävistä jaettu myös ruumiin osille. Kieli hoitaa portinvartijan virkaa 
ja kädet ovat palvelijoita.166  
 Juuri edellä mainitunlaisia arkkitehtuurisia vertauksia voitaisiin jossain mielessä 
luonnehtia Allersin luokittelun mukaan holistisiksi vertauksiksi. Holistisen mikrokos-
mosajatuksen taustalla on ajatus ihmisen tavasta luoda ympärilleen erilaisia kokonaisuuk-
sia, kuten yhteisöjä, joiden järjestys ilmentää ihmisessä itsessään olevaa järjestystä.167 Ho-
listiseen vertaukseen liittyy kuitenkin vahva idealisointi, ajatus siitä, että mikrokosmosver-
tauksella ilmaistaan selkeää pyrkimystä kohti jotakin ihanteellista päämäärää. Niinpä esi-
tellyt kohdat, joissa keskitytään ihmiseen ruumiillisena kokonaisuutena, eivät istu tällai-
seen mikrokosmosajatukseen. Arkkitehtuurisia mikrokosmosvertauksia kuvaileekin parhai-
ten Allersin strukturalistiseksi nimeämä mikrokosmosteoria; vastaavuus eri tasojen välillä 
on ennen kaikkea rakenteellinen ja liittyy sen osien välisiin suhteisiin.  
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5.2 Kuunalisen todellisuuden suhde ihmiseen  
Kuunalisessa todellisuudessa kaikki koostuu neljästä elementistä. Näille löytyy helposti 
vertailukohtansa humoraalipatologian mukaisesta ihmisruumiin neljästä nesteestä, keltai-
sesta ja mustasta sapesta, flegmasta ja verestä. Ruumiinnesteisiin liitettävät temperamentit 
taas vastaavat elementtien luontoja.168 Tuli, ilma, maa ja vesi ovat kukin kostean, kuivan, 
kuuman ja kylmän luonnon mukaan järjestäytyneitä.169 Myös ruumiinnesteet määrittyvät 
neljän perusominaisuuden mukaisesti. Niin ikään ihmisen neliluontoisuus, kokoaahan ih-
missielu mineraalien, kasvien, eläinten ja enkelien sielujen erityispiirteet, nähdään rinnas-
teisena neljälle elementille.170  
 Neljästä elementistä vapautuu eritteitä, joista syntyvät pilvet, tuulet ja sateet ja näistä 
taas eläimet, kasvit ja mineraalit. Pilviä, tuulta ja sadetta Ikhwān vertaa ihmisruumiin erit-
teisiin. Neljä elementtiä rinnastetaan myös ihmisruumiin neljään osaan. Päähän sijoittuu 
aistien ja erityisesti näkökyvyn siihen tuoman loisteen vuoksi tuli. Ilmalle luontainen paik-
ka on rintakehän alueella, liittyyhän alue hengitykseen. Vatsanseutu nähdään kosteana ja 
siellä vaikuttaa elementeistä vesi. Alaruumis jalkateriin asti taas rinnastetaan maahan, sei-
soohan se vahvasti maan kamaralla.171 Elementtien suhteita ihmisruumiiseen on tutkittu jo 
varhaisissa esisokraatikkojen elementaristisissa mikrokosmosteorioissa. Neljän elementin 
vastaavuus ihmisruumiissa on huomioitu myös hermeettisessä traditiossa. Sirr al-khalīqa 
seuraa hermeettistä ajatusta elementtien synnystä maskuliinisen ja feminiinisen yhtymises-
sä. Elementtien ominaisuuksista kuuma vastaa aktiivista maskuliinisuutta kun taas rauhal-
linen feminiinisyys ilmenee kylmässä. Näiden kahden yhtyessä syntyvät neljä element-
tiä.172   
 Ihmisruumiista löytyy vastaavuus kuunaliselle todellisuudelle myös maantieteellises-
sä mielessä: 
 
Ihmisruumis on rakenteeltaan kuin maa: luut ovat kuin vuoria, luuydin kuin mineraaleja. 
Sisälmykset ovat kuin meri, suolet jokia, verisuonet puroja, liha kuin maa-ainesta. Karvoi-
tus taas on kuin kasvillisuutta: ihon karvaiset alueet ovat luonnostaan hyvää maata ja kar-
vattomat kohdat kuin soisia alueita. Ihmisen etupuoli on kuin asutusta, selkäpuoli kuin 
asumattomia takamaita, kasvot ovat kuin itä, takaraivo kuin länsi. Ruumiin oikea puoli on 
kuin etelä ja vasen kuin pohjoinen. Hengitys on kuin tuuli, sanat kuin ukkosen jyrinää, ääni 
                                                 
168
 Rasā’il II (22), 197. 
169
 Emt. II (23), 381–382. 
170
 Emt. II (26), 473. 
171
 Emt. II (26), 466. 
172
 Weisser 1980, 176. 
 49
kuin salamointia, nauru kuin päivänvalo, itku kuin sade, kärsimys ja suru kuin yönpimeyttä. 
Nukkuminen on kuin kuolema ja valveillaolo kuin elämä, lapsuuspäivät kuin kevät, nuo-
ruus kuin kesä, kypsyyden päivät muistuttavat syksyä ja vanhuus on kuin talvi.173 
 
Widengren löytää juuri tällaisista anatomian piiriin kuuluvista vertauksista viitteitä irani-
laisen ja intialaisen mytologian vaikutukseen Ikhwānin mikrokosmosvertauksissa.174 Myös 
Hermeettisessä korpuksessa ihmisen ja ulkomaailman suhdetta kuvataan osittain samalla 
tavalla; vuoret ja kukkulat ovat luita, vesistöt ihmisen sisälmyksiä. Pään kerrotaan myös 
vastaavan taivasta, samoin kuin Ikhwānin vertauksessa päähän liitettävät ihmisen kyvyt 
rinnastetaan taivaiden toimintaan. Hermeettinen korpus kuitenkin rinnastaa tuulet hengi-
tyksen sijaan ilmavaivoihin.175  
 Myöhemmässä ajattelussa al-Ghazālī esittää Rasā’ilin vertausta muistuttavan verta-
uksen. Kiintoisana erona hänen näkemyksessään tosin on, että hän vertaa taivasta aivoihin 
ja ihmisen sielullisia kykyjä taivaankappaleisiin.176 Samankaltaisuutta edellisen Ikhwānin 
vertauksen kanssa on myös Ibn Ṣaddīqin mikrokosmosvertauksessa, joka seuraa Ikhwānia 
lähes sanatarkasti. Tutkijat ovat olleet erimielisiä siitä, onko kyse Ikhwānin suorasta vaiku-
tuksesta pari sataa vuotta myöhemmin vaikuttaneeseen ajattelijaan vai ovatko vertauksen 
elementit siirtyneet välillisesti muiden juutalaisfilosofien kautta.177 
5.3 Astrologia ja mikrokosmosvertaukset 
Kaikkein merkittävimmäksi ruumiillisten vertausten joukossa nousevat Rasā’ilissa struktu-
ralistiset vertaukset, jotka etsivät yhtäläisyyttä ihmisruumiin rakenteen ja sfäärien todelli-
suuden väliltä. Marquet katsoo, että syvälle anatomiaan pureutuvat vertaukset ovat Ikhwā-
nin ajattelussa peräisin hermeettisestä traditiosta.178 Hermeettisen tradition vaikutusta on 
havaittavissa muissakin ihmisen fysiologiaan keskittyvissä vertauksissa, mutta se asettuu 
erityisen keskeiseen rooliin astrologisten vertausten kohdalla.  
                                                 
173
 Rasā’il II (26), 466–467. 
174
 Widengren 1980, 302–304. 
175
 Festugière 1950, 127. 
176
 Takeshita 1987, 99. 
177
 Conger 1922, 43. Ibn Maimūn (Maimonides) (k. 1204) on mennyt niinkin pitkälle, että on tämän vertauk-
sen perusteella uskaltautunut epäilemään Ibn Ṣaddīqia yhdeksi Ikhwān aṣ-ṣafā’n jäsenistä. Emts. 
178
 Marquet 1973, 243–244. 
 50
5.3.1 Hermeettinen traditio vertausten taustalla 
Hermeettinen ajattelu on voimakkaan eklektistä, siinä antiikin filosofiaan sekoittuu van-
hempaa myyttistä traditiota Egyptin alueelta. Arabihermeetikkojen teksteissä voidaan tun-
nistaa myös mesopotamialaista ja esimerkiksi intialaista vaikutusta.179 Ikhwānin ajatteluun 
hermeettisen tradition katsotaan välittyneen erityisesti Kitāb al-Usūāsin ja toisaalta jābi-
riittisen korpuksen sekä mahdollisesti myös astrologi Abū Ma‘sharin (k. 886) kautta.180 
Massignon lisää tähän vielä 900-luvun alussa vaikuttaneen ismailiittignostikko Aḥmad 
Kayyālin ja Marquet korostaa Ikhwānin läheistä suhdetta Ḥarrānin saabilaisiin katsoen 
hermeettisen vaikutuksen olevan luontevaa seurausta tästä.181  
  Rasā’ilissa hermeettisen tradition vaikutus ilmenee sekä kiinnostuksena alkuperäistä 
Hermeksen nimiin laitettua oppia kohtaan että arabihermeetikkojen keskuudessa tyypilli-
senä esoteerisuuden korostumisena.182  Massignon nimeää yhdeksi kolmesta leimaavim-
masta piirteestä arabialaiseen hermeettiseen traditioon luettavissa teksteissä synteettisen 
kuvan fyysisestä todellisuudesta. 183  Tällainen käsitys todellisuudesta ilmenee Ikhwānin 
ajattelussa selkeästi ja kuuluu myös uusplatonistiseen kosmologiaan. Rasā’ilissa hermeet-
tisen tradition ominaispiirteet ovat selkeimmin esillä magiaa käsittelevässä 52. kirjeessä. 
Magiassa ja alkemiassa nähdäänkin toinen hermeettisen tradition keskeisistä tunnusmer-
keistä, filosofian tiivis yhteys käytäntöön ja tekniikkaan. 184  Diwald luonnehtiikin ast-
ronomian käytännöllistä vastiketta astrologiaa Ikhwānin ajattelun kaltaisessa hermeettis-
vaikutteisessa ajattelussa kuin kuunylistä todellisuutta tutkivaksi alkemiaksi.185 Tekninen 
aspekti on havaittavissa myös astrologisessa mikrokosmosajatuksessa, onhan taivaankap-
paleilla ihmisruumiiseen paitsi vastaavuus-, myös vaikutussuhde. Se, että Ikhwān myöntyy 
hermeettiseen ajatukseen taivaankappaleiden vaikutuksesta ihmisen toiminnassa, tai niiden 
suoranaisesta säätelystä siinä, on ongelmallinen kysymys vapaan tahdon käsitteen kannal-
ta. Rasā’ilista on tulkittavissa, että Ikhwān on omaksunut mu‘taziliittisen käsityksen va-
paasta tahdosta, mikä asettuu ristiriitaan tällaisen ajatuksen kanssa.186 
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 Astrologia on hyvin keskeinen tieteenala Rasā’ilissa. Ikhwānin mukaan taivaankap-
paleiden tarkkailu ja tutkiminen saa ihmissielun kaipaamaan kohti ylempää todellisuutta ja 
suuntaa siten ihmisen ajatukset spirituaaliseen.187 Ikhwānin suuri kiinnostus astrologiaan ja 
sen korostunut arvostus onkin nähty hermeettisen tradition keskeisimpänä vaikutuksena 
Rasā’ilissa.188 Mikrokosmosteoria on selkeä osa hermeetikkojen astrologisia käsityksiä, ja 
se on viehättänyt ilmeisen paljon myös Ikhwān aṣ-ṣafā’a. Diwald mainitseekin mikrokos-
mos-makrokosmosvertaukset hermeettisen astrologian leimallisimpana piirteenä Ra-
sā’ilissa.189  
5.3.2 Astrologiset vertaukset 
Ihmisruumiin suhde astrologiaan näkyy jo ihmisen varhaisimmassa kehityksessä. Sikiön 
kehittymistä äitinsä kohdussa selitetään Rasā’ilissa suhteessa seitsemään planeettaan. Ih-
misen kehitys alkaa pisarasta spermaa (nufa). Kussakin kehitysvaiheessa eri planeetan 
vaikutus on voimakkaimmillaan ja siten ihmisen kehitys on riippuvaista taivaankappalei-
den vaikutuksista. Ensimmäisenä raskauskuukautena sikiö on Saturnuksen vaikutuksen 
alaisena. Jokainen planeetta vaikuttaa vuorollaan eri raskauskuukausina niin, että kahdek-
santena kuukautena sikiö on jälleen Saturnuksen vaikutuksen piirissä.190 Ajatus löytyy täl-
laisena myös Sirr al-khalīqasta.191 Ursula Weisser mainitseekin teoksessa esitetyn alkio-
opin muistuttavan keskeisiltä piirteiltään juuri Ikhwānin käsitystä asiasta.192 Vastaavanlai-
nen alkio-oppi on Widengrenin mukaan ollut hyvin suosittu. Siihen liittyvä perusajatus, 
että maailma, samoin kuin ihminen, on syntynyt pisarasta, tunnetaan jo varhaisessa in-
doiranilaisessa perinteessä. Islamilaisessa keskiaikaisessa filosofiassa samankaltaista alkio-
oppia käyttävät Ikhwān aṣ-ṣafā’n lisäksi myös muun muassa Nāṣir Khusraw (k. 1072 jäl-
keen) ja al-Qazwīnī (k. 1283), joiden Widengren epäilee tutustuneen ajatukseen Rasā’ilin 
kautta.193 
  Rasā’ilissa ihmisruumiin kerrotaan vastaavan sfäärien todellisuutta sekä kvalitatiivi-
sesti että kvantitatiivisesti. Yhdeksän sfääriä on kuin ihmisruumiin yhdeksän ainesta, jotka 
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on sfäärien lailla järjestetty sisäkkäin ihmiskehossa. Aineksia ovat luu, luuydin, hermot, 
verisuonet, veri, liha, iho, karvat ja kynsi. Uloimpana, kaikenkokoavana aineksena maini-
taan iho.194 Sen voisi siis tulkita vastaavan ulointa sfääriä, muīia. Myös kaksitoista eläin-
radan merkkiä löytää vastaavuutensa ihmisruumiin kahdessatoista aukossa, joiden sijoit-
tuminen kehon eri osiin perustellaan astrologisella kartalla. Toisaalta ihmisruumiin aukot 
ovat kukin suhteessa eri planeettoihin: "Ihmisruumiissa silmät vastaavat sfäärien todelli-
suudessa Jupiterin taloa, korvat taas ovat vastine Merkuriukselle. Sekä sieraimet että silmät 
ovat verrattavissa Venukseen ja ulostusaukot Saturnukseen. Suu vastaa Auringon taloa ja 
Kuu napaa. Napa oli kohdussa, ennen syntymää, sisäänkäynti ruoalle. Maan päällä tässä 
asemassa on suu."195  
 Ihmisen ruumiilliset kyvyt, kuten liike ja ruoansulatus, vastaavat niin ikään kukin 
yhtä seitsemästä planeetasta.196 Tässä kohdin vertaus on myös funktionaalinen: niin kuin 
planeettojen liikkeet vaikuttavat koko universumissa, myös ihmisruumiin kyvyt vaikuttavat 
ruumiin toimintaan kokonaisuudessaan.197 Kuun kartanoiden lukumäärä 28 vastaa ihmis-
ruumiin nikamia. Planeettojen pyörimisliikkeen 360 astetta taas vastaavat verisuonten lu-
kumäärää.198  
 Ihminen seuraa astrologista karttaa myös toiminnassaan. Samalla tavoin kuin ihmi-
nen on asetettu Jumalan sijaiseksi maan päälle, toimivat taivaankappaleet sieluineen Juma-
lan sijaisina sfäärien todellisuudessa. Astronomiaan ja taivaankappaleiden järjestymiseen 
keskittyvässä matemaattisten tieteiden kolmannessa kirjeessä kuvaillaan kaupungin avulla 
sfäärien todellisuutta. Taivaankappaleiden suhteita verrataan kaupungin asukkaiden väli-
seen hierarkiaan, joskaan näitä vastaavuuksia ei juurikaan avata. Myös erilaisia tähtitieteel-
lisiä ilmiöitä kuvataan verraten niitä ihmisen toimintaan ja elämänvaiheisiin.199 Toisaalla 
Rasā’ilissa tällainen kuvaus on kuitenkin ihmiskeskeisempi.  
 
Ihmisen liikkeet ja toiminta ovat kuin taivaankappaleiden liikkeitä ja kiertämistä radoillaan, 
syntyminen ja eläminen on kuin taivaankappaleen nouseminen, kuoleminen ja poissaolo 
kuin niiden laskeminen. Ihmisen suoraselkäisyys ja asioiden oikea tola on kuin taivaankap-
paleiden oikea kulku, vaipuminen ajatuksiinsa kuin taivaankappaleiden paluu. Sairaus ja 
heikkous ovat kuin niiden palaminen, pysähtyneisyys ja hämmennys asioissa kuin taivaan-
kappaleiden pysähtyminen. Ihmisen nouseminen asemassaan ja ylhäisyys on kuin taivaan-
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kappaleiden nouseminen apoapsikseensa, putoaminen asemassaan ja vajoaminen kuin tai-
vaankappaleiden laskeutuminen periapsikseensa. Ihmisten kokoontuminen yhteen on kuin 
taivaankappaleiden kokoontuminen.200  
 
Taivaankappaleiden suhteille universumiin kokonaisuudessaan on löydettävissä vastaavuus 
eri elinten suhteesta ihmisruumiiseen. Aurinkoa verrataan sydämeen jo keskeisen sijaintin-
sa vuoksi, mutta myös toimintansa kannalta. Niin kuin aurinko levittää valoa universumiin, 
pumppaa sydän verta kaikkialle ihmisruumiiseen. Samalla molemmat ovat elämän jatku-
misen ja pelastuksen kannalta keskeisessä asemassa. Keuhkot asetetaan erityisasemaan 
vain ihmiselle ominaisen puhekyvyn kannalta merkittävänä elimenä ja niiden vastaavuus 
löytyykin kuusta. Samalla tavoin taivaankappaleet liitetään ruumiin eri osiin: perna Satur-
nukseen, maksa Jupiteriin, sappirakko Marsiin ja aivot Merkuriukseen. Näiden kohdalla 
vastaavuutta selitetään lähinnä eri ruumiinnesteiden erityispiirteiden rinnastumisella kun-
kin planeetan ominaisuuksiin. Vatsan kohdalla ilmenee Ikhwān aṣ-ṣafā’n hiukan yllättävä 
käsitys ihmisruumiin suurimmista nautinnoista; ruokailun tarve ja siihen liittyvä himo rin-
nastetaan ilon ja mielihyvän planeettana tunnettuun Venukseen.201 
 Ikhwān aṣ-ṣafā’n omaperäisyytenä mikrokosmosajatuksen saralla on nähty juuri ast-
rologisten piirteiden ja universumin kokonaisuudessaan korostuminen vertauksissa; aiem-
pien mikrokosmosajatusta kehitelleiden filosofien ajattelussa pääpaino on aina ollut ihmi-
sen kuvailussa universumin termein, ei niinkään kosmoksen kuvailussa ihmislähtöisesti.202 
Erityisesti tällaisessa ajattelussa ihminen toimii myös eräänlaisena tiedonlähteenä jäsentä-
mässä todellisuuden rakenteita ennen kaikkea silloin, kun tarkastelun kohteena ovat ne 
todellisuuden kerrostumat, joiden tutkiminen suoraan olisi mahdotonta.  
  Jos mikrokosmos kosmologisena käsitteenä, ja kuten jatkossa tullaan näkemään myös 
epistemologiassa, esiintyykin Rasā’ilissa jossain määrin implisiittisenä taustaoletuksena, 
nousee ajatus anatomisissa vertauksissa juuri kaikkein eksplisiittisimpään muotoonsa. Täl-
laisiin vertauksiin Brague artikkelissaan viittaa ehkä yksinkertaistaen tulkintaa siitä, mitä 
kaikkea mikrokosmosajatuksella voidaan tarkoittaa ja mitä Ikhwān sillä, ilmiselvästi, tar-
koitti. Tässä yhteydessä kyse on mikrokosmosajatuksen käytöstä vertauksissa, joissa ih-
misruumis toimii eräänlaisena tiedonlähteenä ulkopuolista todellisuutta koskien. Vertauk-
sissa korostuu myös Jumalan luomistyön mallien ja rakenteen toistuminen universumin eri 
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kerroksissa ja sitä kautta ihmisen jonkinasteinen riippuvuus muista todellisuuden rakenteis-
ta. Tällöin kyse on ihmisen olemuksesta mikrokosmoksena sinällään, vailla ehtoja. Verta-
ukset välittävät strukturaalista toistuvuutta eri todellisuuden tasoilla; sama logiikka ja ra-
kenne määrittää ja yhdistää kaikkia todellisuuden kerrostumia, jotka näin muodostavat 
jakamattoman kokonaisuuden.    
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6 Mikrokosmosteoria ja kysymys tiedosta 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosteorian on katsottu jäävän teoksessa pitkälti vaille peruste-
luja. Godefroid de Callataÿ mainitsee Ikhwānin käsittelevän ajatusta itsestäänselvyytenä ja 
katsoo, ettei syitä vallitseviin vastaavuuksiin ihmisen ja häntä ympäröivän todellisuuden 
välillä juurikaan esitetä Rasā’ilissa.203  Kuten Widengrenkin toteaa, ei Ikhwān mainitse 
mikrokosmos-makrokosmos -vastaavuuksien perusteluna ihmisen asemaa universumin 
mallina luomisessa, kuten aiemmassa perinteessä on usein tehty.204 Mahdollinen syy tähän 
voisi löytyä siitä, että Ikhwānilla mikrokosmosteorian motivaatio ei liity ainoastaan onto-
logisiin rakenteisiin vaan ennen kaikkea tietoon. Ihmisen mikrokosmosolemusta perustel-
laankin juuri tiedollisilla asioilla; ihminen on mikrokosmos, koska Jumala halusi tehdä 
tälle mahdolliseksi tuntea universumin kokonaisuudessaan. 205  Todellista tietoa voi olla 
vain ihmisellä, joka tiedostaa kaiken tiivistyvän ihmisessä, eihän hän oikeastaan voi sitä 
muutoin edes tavoittaa:   
 
Sitä, joka toivoo hallitsevansa todelliset tieteet, ja joka väittää osaavansa vastata edellä esi-
tettyihin kysymyksiin, täytyy vaatia vastaamaan niihin yhden perustan ja yhden analogian 
avulla. Tähän hän pystyy vain, jos ottaa perustaksi, kaikkien muiden olevaisten muotojen, 
sfäärien, taivaankappaleiden, elementtien, eläinten ja kasvien sijaan, ihmisen muodon. Otti-
pa hän lähtökohdakseen minkä tahansa muun kuin ihmisen muodon, ei hän pysty löytämään 
siitä analogiaa kaikelle olevalle. Hän löytää vastaukset yksin tästä muodosta, johon me 
olemme vertaillessamme päätyneet ja jota olemme käyttäneet. Jos hän siis vastaa kysymyk-
siin ihmisen muodon avulla, kaikki yhtyvät hänen mielipiteeseensä, hänen uskontoonsa ja 
koulukuntaansa. Näin erimielisyydet pyyhkiytyvät pois ja totuus valkenee kaikille. Näin 
mahdollistuu universaali pelastus.206 
 
Tämä on lainaus Rasā’ilin neljännestä, uskonnollisten tieteiden osiosta, kohdasta, jossa 
Ikhwān selostaa ihmisten erilaisia ryhmiä ja sitä, kuinka ne voivat saavuttaa tietoa todelli-
sista kysymyksistä. Ikhwān toteaa löytäneensä maailmankaikkeudesta yhden perustan ja 
analogian, joka yhdistää kaiken ja josta siten löytyy vastaus kaikkeen. Tämä, mahtavin 
todiste Jumalan luomistyöstä, on ihmisen muoto. Se on kuin Koraanissa mainittu huolella 
varjeltu taulu, al-law al-mahfū207, johon kaikki tieteet ja viisaus on kirjattu.208 
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 Tässä luvussa tarkastelen mikrokosmosteorian suhdetta Rasā’ilissa keskeiseen kysy-
mykseen tiedosta. Paitsi perusteluna ihmisen kaikenkattavalle olemukselle liittyy tieto 
Ikhwānin mikrokosmosajatukseen monin tavoin. Esittelen ensin Ikhwān aṣ-ṣafā’n tietoteo-
rian muutamia erityispiirteitä. Sen jälkeen tarkastelen itsetuntemuksen suhdetta muuhun 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n tietoteoriaan ja samalla sitä, minkälaista tietoa mikrokosmosajatuksen 
avulla on mahdollista saada. Tässä luvussa käsittelen myös ihmisen sielullisiin piirteisiin 
pureutuvia vertauksia, joiden avulla Rasā’ilissa hahmotellaan ihmisen erikoislaatuisuutta 
ja erityisesti tiedonhankintaan liitettäviä ominaisuuksiaan. Tämän jälkeen palataan vielä 
edellä käsiteltyyn täydellisen ihmisen käsitteeseen siltä osin kuin se liittyy ihmisen kykyyn 
vastaanottaa tietoa ja tätä kautta potentiaaliseen mikrokosmokseen ihmismielessä.  
6.1 Ikhwānin tietokäsityksestä 
Tiedon keskeisyys Ikhwān aṣ-ṣafā’lle ilmenee jo teoksen ensyklopediamaisessa muodossa. 
Tekijöillä on tarkoituksenaan paitsi systematisoida tuon aikaisia tieteitä ennen kaikkea vä-
littää niiden avulla lukijalleen korkeampaa tietoa, pelastava filosofia, jonka päämääränä on 
islamilainen, joskin filosofisesti värittynyt pelastus. Nanji kuitenkin varoittaa keskittymästä 
liikaa teoksen ensyklopediamaiseen muotoon hahmotettaessa siinä vallitsevia tietoteoreet-
tisia näkemyksiä. Ensyklopediamaisuuden korostaminen johtaa pinnalliseen käsitykseen 
teoksesta, jonka tietoteoria Nanjin on sanoin "an attempt to present a synthesized world-
view that is not exclusive to any one tradition." Vaikka puhtaan islamilainen, Rasā’il on 
esimerkki teoksesta, jossa suvaitsevaisuus käsitetään monina mahdollisina teinä tietoon ja 
teoksen eklektinen filosofia onkin käsitettävä suvaitsevaisuutena myös tietoteoreettiselta 
kannalta.209 Tietoa lähestytäänkin Rasā’ilissa toisaalta filosofisesti tieteiden keinoin, mutta 
myös ilmoituksen avulla.  
 Rasā’ilissa tieteet järjestetään luokkiin, joita kutakin tulee vuorollaan kyetä hallitse-
maan voidakseen omaksua korkeamman tason tietoa. Opiskelu etenee konkreettisesta abst-
raktiin, matemaattisista ja luonnontieteistä teologiaan. Tieteenaloja on opiskeltava tämän 
hierarkkisen järjestyksen puitteissa, onhan jokainen tieteenala aina sitä hierarkiassa ylem-
män tieteenalan alemman tasoinen vastine, sen eräänlainen heijastuma.210 Tieteenalojen 
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välinen hierarkkisuus vastaa siis käytännössä todellisuuden tasojen välistä suhdetta;211 
ylemmän tason tieteet ovat todellisuuden suorempia ilmentymiä, vaikka ne ovat heijastu-
mia samasta todellisuudesta kuin alemman tason konkreettiset vastineensa. Yksi uuspla-
tonistisista piirteistä Rasā’ilin tietoteoriassa onkin sen läheinen suhde ontologiaan. Eri ta-
vat hankkia tietoa on luokiteltu sen mukaisesti, minkä hierarkkisen tason asioita niiden 
avulla voidaan saavuttaa. Tiedon luokat liittyvät siis läheisesti todellisuuden hierarkkiseen 
rakenteeseen.  
 Rasā’ilissa määritellään kolme tapaa hankkia tietoa: aistit, järki (‘aql) ja demonstraa-
tio (burhān). Aistien avulla saatavan tiedon kohteena ovat materiaaliset asiat. Vaikka aisti-
tiedon merkitystä uusplatonistisen tietoteorian kaltaisessa ajattelussa usein väheksytään, on 
sen asema Rasā’ilissa korostunut merkittävänä harjoituksena edettäessä kohti ylempiä tie-
don lajeja. Nanji katsoo käytännön asioita koskevan tiedon liittyvän Rasā’ilissa korkeam-
paan tietoon välineellisesti. Materiaalista todellisuutta koskevan tiedon avulla ihmisen tu-
lee luoda itselleen ja koko yhteisölleen sopivat puitteet ylemmän, spirituaalisen tason tie-
don hankkimiseen. Toisaalta myös materiaalinen hyvinvointi, jota maallisempien tiedon 
alojen avulla voidaan hankkia, kulkee käsi kädessä spirituaalisen hyvinvoinnin kanssa ja 
molemmat täydentävät toisiaan. 212  Aistitiedosta itsestään on myös mahdollista johtaa 
ylemmän tason tietoa. Rasā’ilissa kehotetaankin hankkimaan tietoa aistein, onhan se vält-
tämätön askelma kohti ylempiä tiedon tasoja. Ylemmän tason tietoa saavuttaneelle ihmisel-
le aistitieto tosin käy turhaksi.213 Tietoteoriassakin voidaan havaita ajatus ihmisestä sielul-
lis-ruumiillisena kokonaisuutena; vaikka spirituaalisen tason tieto, joka kuuluu ihmiselle 
sielullisena olentona, johtaa pelastukseen, on ruumiillisuuteen liitettävä aistitietokin pelas-
tuksen kannalta välttämätöntä.  
 Spirituaalisen tason olioiksi määritellyt aineettomat oliot ovat järjen aluetta. Ikhwān 
aṣ-ṣafā’ käyttää järkeä kuvailleessaan myöhemmin erityisesti al-Ghazālīn ja Suhrawardīn 
suosimaa valometaforiikkaa ja kuvailee järkeä valoksi, jota ilman sielu ei voi tehdä havain-
toja. Järjen ja sielun suhdetta kuvaillaan myös vertauksella, jossa järki on peili ja sielu sii-
hen katsova ihminen; ilman järkeä sielu ei voi ihastella kuvajaistaan, eikä siis havainnoida 
itseään.214 Kaikkein ylimmän tason tietoa on demonstraatiotason tieto, jolla tarkoitetaan 
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logiikan keinoin eri tieteen aloilla tapahtuvaa päättelyä. Sen ylimpiä asteita, korkeampia 
tieteitä, voivat harjoittaa vain harvat pyhimykset ja oppineet. Demonstraation avulla saatu 
tieto on välttämätöntä (arūrī) ja se voi koskea myös olevaisen perimmäistä syytä, Juma-
laa. Todellisen, pelastavan tiedon kohteena onkin Jumala. Rasā’ilin mukaan on olemassa 
kahdenlaista tietoa Jumalasta, yleistä ja erityistä. Yleinen, sisäsyntyinen (gharīzī) tieto Ju-
malan olemassaolosta on eläimilläkin, luovathan kaikki olennot katseensa kuivuuden het-
kellä kohti taivaita. Erityisen tason tietoa saadaan demonstraation avulla ja sitä voivat saa-
da vain hyvin pitkälle kehittyneet ja moraalisesti puhtaat ihmiset.215  
 Vaikka filosofia nousee ylimpien tieteiden joukkoon ja rationaalisuus korostuu teok-
sessa, on uskonnollinen ilmoitus Rasā’ilin tietoteoriassa selkeästi arvossaan. Filosofian ja 
ilmoituksen välinen sopusointu on Ikhwānille itsestäänselvyys, onhan molemmilla sama, 
jumalallinen alkuperänsä sekä yhteinen päämäärä, sielun puhdistuminen.216 Nanji torjuukin 
tutkijoiden Ikhwān aṣ-ṣafā’ vastaan esittämät syytteet järjen korottamisesta ylimpään ase-
maan ilmoituksen kustannuksella. Hänen mukaansa Rasā’ilissa esitetty kritiikki tuon ajan 
valtaoppineistoa ja traditionaalisen ajattelun ylivaltaa vastaan on kirjoitettu poliittisessa 
ilmapiirissä, joka on luonut teoksesta tällaisen kuvan. Todellisuudessa ilmoitustieto noste-
taan teoksessa eksplisiittisesti rationaalisen tiedon yläpuolelle, joskin rationaalisen ajatte-
lun avulla saatua välineellistä tietoa väheksymättä.217  
 Tieto nähdään siis Rasā’ilissa ihmisen kehityksen kannalta välttämättömänä, ehdot-
tomana hyveenä. Tieto asioiden todellisesta olemuksesta mainitaan yhtenä sielun puhdis-
tumiseen vaadittavista asioista totuudellisten ajatusten, oikean moraalin ja hyveellisen 
luonteen sekä hyvien tekojen ja toiminnan lisäksi.218 Toisaalta oikea tieto myös johtaa mo-
raaliseen täydellisyyteen; Ikhwān aṣ-ṣafā’ on omaksunut sokraattisen etiikan perusajatuk-
sen siitä, että oikean tiedon omaava ihminen käyttäytyy väistämättä hyveellisesti.219 Yksi 
ero platonistiseen tietokäsitykseen on kuitenkin siinä, ettei todellista tietoa liitetä yksin-
omaan jo materiasta irrottautuneeseen ihmiseen; todellista, puhdistavaa tietoa voi ja täy-
tyykin Ikhwānin mukaan olla jo ennen sielun irrottautumista materiasta.220   
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6.2 Mundus imago hominis ja kysymys itsetuntemuksesta 
Mikrokosmosajatusta siis motivoidaan tiedolla, se nähdään eräänlaisena lupauksena tiedos-
ta. Millaisesta tiedosta siinä siis on kyse? Erityisesti tarkasteltaessa mikrokosmosvertauk-
sia, joissa ihmistä suhteessa ympäröivään todellisuuteen tarkastellaan ennen kaikkea ruu-
miillisena olentona ja siten tiedon lähteenä koskien ympäröivää todellisuutta, nousee esiin 
kysymys itsetuntemuksesta. Tutkien omaa olemustaan ihminen voi ymmärtää ympäröivän 
todellisuuden rakennetta ja toimintaa.  
6.2.1 Delfoin maksiimi 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n tietokäsityksessä itsetuntemus on merkittävässä asemassa ja se nousee 
toistuvasti esiin Rasā’ilissa. Nanji yhdistää Ikhwānin jatkuvan kehottelun itsetuntemuk-
seen ennen kaikkea ajatukseen, että ihmisen tulisi tunnistaa paikkansa luomakunnassa ja 
koko universumissa.221  Itsetuntemus onkin merkittävä käsite niin Rasā’ilin tietoteorian 
kuin sen ihmiskuvan kannalta. Itsensä ulkopuolista tietoa havitteleva ihminen, joka ei ole 
vaivautunut tutkiskelemaan ensin itseään on Ikhwānin sanoin "kuin ihminen, joka opastaa 
muita, muttei tunne tietä edes omaan kotiinsa".222 Itsetuntemus nähdäänkin johdatuksena 
kaikkiin muihin tieteisiin, niiden perustana.223  
 Itsetuntemus mainitaan myös mikrokosmosteorian käsittelyn yhteydessä. Tuolloin 
Ikhwān aṣ-ṣafā’ tuo esiin itsetuntemuksen kolme osa-aluetta. Itsetuntemus sisältää tietoi-
suuden omasta ruumiista, siihen liitettävistä kyvyistä ja erityispiirteistä, sekä tiedon koski-
en sielua kykyineen. Kolmantena itsetuntemuksen lajina mainitaan kyky ymmärtää näiden 
yhteys, kuinka sielu ja ruumis muodostavat yhtenäisen kokonaisuuden.224 Itsetuntemuksen 
ylimpänä muotona on siis käsittää spirituaalisen ja materiaalisen ero sekä toisaalta niiden 
yhdistyminen, harmoninen kokonaisuus, jonka ruumis ja sielu muodostavat.  
 Alexander Altmann on tutkinut Delfoin maksiimia keskiaikaisessa filosofiassa ja 
toteaa, että sitä on usein käytetty perustelemaan mikrokosmosajatuksen tiedollista puol-
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ta. 225  Mikrokosmosteorian yhdistäminen Delfoin maksiimiin liittää Altmannin mukaan 
itsetutkiskelun kohteeksi myös ruumiin. Altmannille mikrokosmosajatus viittaakin väistä-
mättä ihmiseen sielullis-ruumiillisena kokonaisuutena. 226 "Tunne itsesi" esiintyi alun perin 
kieltona hybrikseen, ihmisen tuli tiedostaa asemansa suhteessa jumaliin. Siihen yhdistettiin 
jo antiikissa ajatus itsetutkiskelusta tiedon lähteenä, erityisesti Jumalaa koskevan tiedon 
kohdalla. Tällaisessa muodossa Delfoin maksiimi esiintyy myös islamilaisessa ajattelussa, 
jossa se tunnetaan ennen kaikkea suufien suosimana ḥadīthina. Pohdittaessa korkeinta tie-
toa, tietoa Jumalasta, itsetuntemus on yhdistetty Toorasta peräisin olevaan ajatukseen ihmi-
sestä Jumalan kuvana. Tällainen homo imago Dei -ajatus tunnetaan islamilaisessa perin-
teessä niin ikään ḥadīthina, yleensä muodossa "Jumala loi ihmisen kuvakseen." Homo 
imago Dei -ajatuksen yhdistäminen Delfoin maksiimiin on perusteltu alun perin Empedo-
kleelta peräisin olevan ajatuksen avulla. Empedokleen mukaan tietoa voi saada vain kaltai-
sestaan. Näin ajatellen siis myös tieto Jumalasta on ainoastaan sellaisen ulottuvilla, joka on 
samankaltainen Jumalan kanssa. Ihminen voi saavuttaa tietoa Jumalasta itsetutkiskelun 
avulla, onhan hän Jumalan kuva ja täyttää siten Empedokleen ehdon olemalla samankaltai-
nen tietonsa kohteen kanssa.227 Tällä tavoin tieto Jumalasta yhdistetään mikrokosmosaja-
tukseen islamilaisten ajattelijoiden joukossa muun muassa al-Ghazālīn ajattelussa. Jumala 
on armossaan luonut ihmisen miniatyyriksi luomakunnasta, ja tämä antaa ihmiselle mah-
dollisuuden saavuttaa tietoa Luojastaan.228 Altmann tulkitsee al-Ghazālīn viittaavan siihen, 
että ihminen on luotu Plotinoksen Intellektiä vastaavan Jumalan ensimmäisen luomistyön 
kaltaiseksi ja sitä kautta Jumalan kuvan kuvaksi. Näin ollen itsetuntemuksen avulla saatu 
tieto on tietoa Jumalasta välillisesti, Intellektin kautta. Al-Ghazālīn ajatusten taustalla on 
epäilty vaikuttaneen al-Ḥallājin (k. 922) väkevät, hänen nimiinsä laitetussa "Minä olen 
totuus" -lausahduksessa tiivistyvät ajatukset.229 
 Olennainen piirre Rasā’ilin mikrokosmosvertauksissa on, ettei niiden avulla suoraan 
pyritä Jumalaa koskevaan tietoon. Rasā’ilissa esiintyy toistuvasti niin homo imago Dei -
ajatuksen sisältävä perimätieto kuin Delfoin maksiimista johdettu kehotus itsetutkiskeluun. 
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Näitä ei kuitenkaan yhdessä liitetä mikrokosmosajatukseen, eikä mikrokosmosajatusta yh-
distetä tällä tavoin tietoon Jumalasta.230 Ajatus itsetuntemuksen suhteesta tietoon Jumalasta 
ei kuitenkaan ole Ikhwān aṣ-ṣafā’lle vieras ja Delfoin maksiimi esiintyykin Rasā’ilissa 
muodossa "Joka tuntee itsensä, tuntee Herransa. Tunne itsesi, tunne herrasi."231 Sen sijaan 
al-Kindīn filosofiaan, ja sitä kautta Ikhwān aṣ-ṣafā’lle, kulkeutunut näkemys filosofian 
identtisyydestä itsetutkiskelun kanssa pohjaa Altmannin mukaan mitä luultavimmin Porfy-
rioksen Delfoin maksiimista ammentavaan mikrokosmosteoriaan.232 Siten Rasā’ilissa jat-
kuvasti esiintyvät kehotukset itsetutkiskeluun ovat kuitenkin välillisessä suhteessa Ateenan 
temppelin seinälle alkujaan kirjoitettuun maksiimiin. Rasā’ilissa itsetuntemuksen liittämi-
nen mikrokosmosteoriaan sen sijaan viittaa Altmannin mukaan tietoon todellisuudesta ko-
konaisuudessaan, materiaalisena ja spirituaalisena, muttei tietoon Jumalasta. Kaiken uni-
versumissa kokoavana mikrokosmoksena ihminen, joka tuntee itsensä, tietää kaiken. Täl-
lainen ajatus, joka luonnehtii Ikhwān aṣ-ṣafā’n lisäksi myös al-Kindīn mikrokosmosteori-
aa, sysäisi Altmannin mukaan syrjään tiedon Jumalasta perimmäisenä tiedon hankinnan 
päämääränä.233  
 Rasā’ilin mikrokosmosvertaukset pysyvät visusti irrallaan pyhästä. Ikhwān aṣ-ṣafā’n 
vertauksissa on ennen kaikkea kyse mundus imago hominis -ajatuksesta; mikrokosmoksen 
vertailuparina on makrokosmos, joka edustaa universumia kokonaisuudessaan, tai osaa 
siitä. Näin se todistaa mikrokosmoksesta kaiken luodun tiivistymänä. Ihmisestä itsestään 
löytyvä tieto, jota mikrokosmosvertauksissa kuvaillaan, koskee aina luotua maailmaa. Mik-
rokosmosvertausten sijoittuminen materiaaliseen todellisuuteen näkyy jo Rasā’ilin ko-
koamistavassa, onhan mikrokosmosta erityisesti käsittelevät luvut sijoitettu luonnontietei-
den sekä psykologisten ja rationaalisten tieteiden alueelle.  
  Ibn ‘Arabīn mikrokosmosvertaukset sen sijaan ylittävät pyhän rajan. Ibn ‘Arabīn 
mukaan kaikki neljä todellisuutta, korkein, säilymisen (baqā’) maailma, katoamisen (fa-
nā’) maailma, rakentamisen maailma (ta‘mīr) sekä suhteiden (nisab) maailma löytyvät 
sekä suuremmasta todellisuudesta, universumista, että pienemmästä todellisuudesta, ihmi-
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sestä. Ylimpää todellisuutta ihmisessä edustaa pyhä henki (ar-rūh al-qudsī). Jumalan val-
taistuinta (al-‘arsh), jota vastaa ihmisen tasolla ruumis. Jumalan jalkatuoli (al-kursī) ilme-
nee ihmisessä sielun muodossa.234 Myös al-Ghazālī ulottaa vertauksensa pyhän alueelle 
verraten sitä ihmiseen kokonaisuutena. Toisin kuin Ibn ‘Arabīlla, hänen mukaansa Jumalan 
valtaistuinta ihmisruumiissa edustaa sielu, Arkkienkeliä sydän. Jalkatuoli löytää vastaavuu-
tensa aivoissa.235  
 Ibn ‘Arabīlle itsetuntemus onkin välttämätön ehto Jumalan tuntemiselle. Koska ihmi-
nen ei voi tuntea Jumalan absoluuttista olemusta, hänen tulisi keskittyä hankkimaan tietoa 
Jumalasta tämän ilmentymien avulla. Ibn ‘Arabīn mukaan Ykseyden olemuksen (dhāt) 
aktualisoituminen jumalallisena (ilāh) tapahtuu luomisen kautta. Kaikkien luotujen arkki-
tyypit ovat Jumalan nimiä, Hänen suhteitaan maailmaan. Jumala ei voi aktualisoitua juma-
lallisena ilman niitä, jotka pitävät häntä Jumalanaan. Näin ollen ihminen ei voi myöskään 
tietää Jumalasta mitään, jos hän ei tunne luotua. Jumala voidaan tuntea ainoastaan Hänen 
nimiensä eli luotujen arkkityyppien kautta. Luotujen joukossa oma itsemme on meille par-
haiten ymmärrettävissä.236 Itseään ympäröivää universumia tutkimalla ihminen voi tuntea 
vain 98 nimeä, ihmisestä löytyvät kaikki 99. Itseään tutkimalla ihminen voi myös saavuttaa 
tiedon Jumalan attribuuteista helpoiten, löytyväthän nimet luomakunnasta hajaantuneina, 
mutta ihmisessä ne ovat tiivistyneenä.237   
6.2.2 Näkyvästä salattuun 
Ikhwān aṣ-ṣafā’ mainitsee Rasā’ilista löytyvien tieteiden olevan peräisin neljänlaisista läh-
teistä. Ensimmäisenä lähteenä mainitaan filosofien tekstit, toisena taas erilaiset pyhät kir-
jat. Kaksi viimeistä lähdettä, joihin kirjoittajat kertovat tieteiden nojaavan eivät ole kirjoi-
hin ja kansiin painettua viisautta, vaan löydettävissä Jumalan luomistyöstä. Tällaisina tie-
donlähteinä mainitaan luonnonkirjat (al-kutub a-abī‘īa) ja jumalalliset kirjat (al-kutub al-
ilāhīya). Luonnonkirjojen sisältö on ilmoitusta Jumalan materiaalisessa luomistyössä, niin 
avaruuden kuin maankin rakenteissa ja sitä asuttavien olentojen ruumiissa. Jumalalliset 
kirjat taas ovat enkelien tietoa, ja se on kätketty luomakuntaan spirituaalisella tasolla, luo-
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tujen olentojen sieluihin.238 Luonnonkirjat vaikuttaisivat vastaavan pitkälti kristillistä käsi-
tystä yleisestä ilmoituksesta, jonka kautta Jumala ilmoittaa ja antaa tietoa itsestään luomis-
työnsä välityksellä. Itsetuntemuksen kautta mikrokosmosteoria tuntuisi toimivan tiedonläh-
teenä suurelta osin juuri luonnonkirjojen tavoin. Luonnonkirjojen antaman tiedon suhde 
korkeampaan tietoon selittyy eksoteerisen ja esoteerisen käsitteiden avulla.  
 Ismailiittien ja mystiikkaa edustavien islamilaisten ajattelijoiden filosofiassa yleensä 
korostuu jako esoteerisen ja eksoteerisen välillä. Kaikki oleva ilmenee maailmassa näky-
vänä (āhir) omaten samalla myös kätketyn (bāin) merkityksen. Myös Rasā’ilissa )āhirin 
ja bāṭinin käsitteet ovat monipuolisessa käytössä.239 Ajatus on esillä myös Ikhwānin tiedon 
käsitteen yhteydessä. Rasā’ilin tietoteorian puitteissa tieto luomakunnasta nähdään arvok-
kaana pohdittaessa korkeampia todellisuuden tasoja. Näkyvän mainitaan Rasā’ilissa ole-
van merkki salatusta.240  Toisaalla Ikhwān aṣ-ṣafā’ tarkentaa Jumalan tehneen "kaikista 
aistittavista materiaalisista asioista spirituaalisten, järjen alueelle kuuluvien asioiden vas-
taavuuksia ja merkkejä. Hän valmisti aistien tiet askelmiksi, tikapuiksi, joita nousta kohti 
järjellisiä asioita koskevaa tietoa, onhan tällainen tieto sielun tavoitteista korkein."241 Kaut-
taaltaan uusplatonistisvaikutteisessa islamilaisessa filosofiassa ja erityisesti sen esoteeri-
semmissa suuntauksissa, jollaiseksi Ikhwān aṣ-ṣafā’nkin filosofiaa voidaan luonnehtia, 
vastaavuus todellisuuden tasojen välillä on perusolettamus. Toteamus siitä, että vaikutus 
sisältää aina syynsä esitetään Rasā’ilissa vallitsevana triviaalina totuutena.242  
 Mikrokosmosajatuksen tutkimuksessa ajatusta, jossa ihminen luomakunnan asiat 
kokoavana omana todellisuuden tasonaan toimii tiedonlähteenä, on kutsuttu symbolistisek-
si mikrokosmosteoriaksi. Symbolistisissa teorioissa korostuu "koodi", jolla tiedonlähde 
tulee avata, jotta siitä voitaisiin saada tietoa; tapa tulkita eksplisiittisestä siinä implisiittise-
nä esiintyvää tietoa.243 Uskonnollisen tiedon ulkoisen muodon, lain ja sen sisäisen ilmen-
tymän välille piirretään Rasā’ilissa selkeä raja, ja uskovat luokitellaan kolmeen ryh-
mään.244 Enemmistölle riittää ulkoinen, pinnallisempi käsitys asioista, kuten rituaalien tun-
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temus. Kaksi muuta ryhmää muodostuvat niistä, jotka ovat, toiset vain osittain ja toiset 
syvällisesti, tietoisia salatuista totuuksista.245 Sharī‘an on myös tulkittu esiintyvän läpi te-
oksen järjestävänä tekijänä vain meneillään olevan syklin aikana, ja vallitsevan lain tulee 
myöhemmin kumoamaan toisenlainen järjestys. Tämä muistuttaa tulkinnaltaan erityisesti 
ismailiittien käsitystä lain asemasta.246 Myös Rasā’il teoksena, joka jätti kirjoittajansakin 
arvoitukseksi, nostaa esiin ajatuksen esoteerisen ja eksoteerisen tiedon korostumisesta kir-
joittajien ajattelussa. 
 Vaikka mikrokosmosvertaukset rajoittuvat materiaaliseen todellisuuteen, on materi-
aalista todellisuutta koskeva tieto Ikhwānin ajattelussa siis vain todellisen, salaisen tiedon 
ulkoinen ilmentymä. Myös edellä mainittu ajatus tieteenalojen välisestä vastaavuudesta 
siten, että alemmat tieteet heijastavat samaa totuutta kuin ylemmät, ohjaa näkemään luon-
nontieteet eräänlaisena koodina, jonka avulla voidaan saada ylempää, esoteerista tietoa. 
Tähän välineenä toimii eri tieteissä hyödynnettävä demonstraatio. Rasā’ilin mikrokos-
mosajatusta tuntuisivatkin luonnehtivan Barkanin kahden erillisen mikrokosmostradition 
ydinpiirteiksi määrittelemät ajatukset: Mikrokosmosvertausten ote on luonnontieteellinen 
ja keskittyy tähän todellisuuteen. Silti niiden perimmäisenä tarkoituksena on paljastaa jota-
kin spirituaalisesta todellisuudesta.  
6.3 Mikrokosmosvertaukset ja tieto 
Viidennessä luvussa mikrokosmosvertauksia tarkasteltiin ihmisruumiin kuvauksen kannal-
ta. Niissäkin Rasā’ilin vertauksissa, joissa ihmisen vastaavuutta suhteessa universumiin 
tutkitaan erityisesti ruumiillisista lähtökohdista käsin, on sielullinen vastaavuus havaitta-
vissa ainakin taustaoletuksena. Sirr al-Khalīqassakin todetaan, huolimatta siitä, että her-
meettisen tradition mikrokosmosajatus on hallitsevalla tavalla fysiologinen, että ihminen 
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on mikrokosmos järjen kykynsä ansiosta.247 Osa Rasā’ilin vertauksista keskittyy kuvaile-
maan ihmistä ja tämän suhdetta ympäröivään todellisuuteen erityisesti sielullisena olento-
na. Tällöin keskiössä on yleensä ihmisen aistien ja sielunkykyjen ja sitä kautta tiedon han-
kinnan prosessin kuvailu.  
 Mikrokosmosvertausten avulla tiedonhankintaa ja -käsittelyä kuvatessaan Ikhwān aṣ-
ṣafā’ käyttää muun muassa astrologisia vertauksia. Tarkastelemalla universumin piirteitä 
suhteessa ihmiseen Ikhwān selvittää sielunkykyjen toimintaa tiedonhankinnassa ja sen kä-
sittelyssä, sekä eri sielunkykyjen välisiä suhteita. Ihmisellä on Rasā’ilin mukaan seitsemän 
ruumiillista kykyä, muiden muassa ruoansulatus ja nukkuminen sekä seitsemän hengellistä 
kykyä, joiden joukkoon kuuluvat viisi aistia. Aistit vastaavat kukin yhtä planeetoista ja 
sijoittuvat loogisiin osiinsa ruumista siten, että kutakin vastaavalla planeetalla on erityis-
vaikutussuhde tähän ruumiinosaan. Ihmiselle erityisinä hengellisinä kykyinä ovat puheky-
ky (nāiq) ja järki (‘aql)248. Näillä on vastaavuutensa Kuussa ja Auringossa, joiden välinen 
suhde myös määrittää järjen merkitystä puheelle: "Puhekyky kanavoituu kurkun ja kielen 
välistä, järjellä taas on paikkansa aivojen keskiosassa. Puheen ja järjen suhde on kuin Kuun 
ja Auringon suhde. Kuu ottaa valonsa Auringolta kulkiessaan 28 kartanonsa läpi, niin kuin 
puhe ottaa kurkussa järjeltä merkityksen äänteisiin, ilmaisten ne 28 arabiankielen kon-
sonantin avuin."249  
 Kuten vertauksesta käy ilmi, ihmisen toiminta on Ikhwān aṣ-ṣafā’n astrologisten käsi-
tysten mukaan riippuvaista taivaankappaleiden liikkeistä. Niin kuin ruumiillistenkin verta-
usten kohdalla todettiin, mikrokosmos ei ainoastaan muistuta, vaan on suorassa vaikutus-
suhteessa makrokosmokseen. Toisaalla Rasā’ilissa mainitaan, että ihmisen on mahdollista 
kehittämällä tiedollisia kykyjään ainakin osittain vapautua tästä vaikutuksesta. Järki, jonka 
ylivertaista johtajan asemaa suhteessa ihmisen muihin kykyihin vertauksessa korostetaan, 
on tärkein toimija viisauden hankkimisessa. Se on siis avainasemassa myös muiden ihmi-
sen kykyjen vapaan toiminnan kannalta.250  
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 Astrologisten vertausten lisäksi ihmisen henkisiä ominaisuuksia suhteessa sieluun 
havainnollistetaan Rasā’ilissa toistuvasti arkkitehtuuristen vertausten avulla. Sielullisten 
kykyjen hierarkiaa selostetaan jossain määrin talovertauksin. Kun asumuksen eri osat on 
esitetty ruumiinosien suhteilla, kuvaillaan talon asukkaiksi sielunkykyjä. Talon isännän, 
järjen, alamaisina toimii näistä koostuva palvelusväki. Se tekee toimillaan mahdolliseksi 
isännän mukavan asumisen ja toiminnan talossa.251 Tällaisessa vertauksessa tiedonproses-
sin kuvaaminen ei kuitenkaan yleensä ole kovinkaan merkittävässä osassa ja painopiste on 
ihmisruumiin kuvauksessa. Keskeisimmässä asemassa tiedonprosessin kuvauksessa ovat-
kin kaupunkimetaforat. 
 Kaupunkivertausten kohdalla kyse on selvästi Allersin luokittelun mukaisista holis-
tista vertauksista. Toisin kuin analogiassa ruumiin tasolla, nyt kysymys on järjestelmästä 
yhteiskunnallisen järjestyksen tasolla. Esimerkiksi poliittinen järjestys nähdään heijastu-
mana harmoniasta, jonka ihminen on luomisessa saanut. Erityisesti ihmisen tiedonkykyihin 
keskittyviä vertauksia voitaisiinkin tarkastella myös poliittisen filosofian näkökulmasta ja 
näin on tehty erityisesti al-Fārābīn kohdalla. Al-Fārābīn tapa kuvata poliittisia näkemyksi-
ään on vahvasti sidottu vastaavuuteen, jonka hän näkee koko universumin sekä toisaalta 
ihmisen ja ihannekaupungin välillä. Omintakeista tässä kuvaamistavassa on Muhsin Mah-
din mukaan se, että al-Fārābī etenee vastaavuuksien kuvailussa ikään kuin vastakkaisen 
suuntaan, tuntemattomammasta tunnettuun. Hän kuvailee ensin astrologian alueelle kuulu-
via universumin kerrostumia, sitten ihmisen sielullisia ominaisuuksia ja vasta näiden kah-
den välityksellä kaupunkivaltiossa vallitsevaa poliittista järjestelmää. Näin ollen voidaan-
kin katsoa, etteivät poliittinen, kosmologinen ja ihmiskuvaan liittyvä ajattelu ole, ainakaan 
al-Fārābīn ajattelussa selkeästi erotettavissa toisistaan. Sen sijaan yhteiskunnallinen järjes-
telmä nähdään selvästi osana kosmoksessa muutoinkin toimivaa järjestystä.252 Ehkä juuri 
vertausten muotoon puetun ilmaisutapansa vuoksi al-Fārābīn poliittinen teoria on kiehtonut 
Ikhwānia. Rasā’ilissa ilmaistun poliittisen ideaalin on katsottu hyvinkin tarkasti seuraavan 
al-Fārābīn yhteiskunnallista ajattelua.253 
 Jonkinlainen yhteiskunnallinen aspekti oli läsnä jo varhaisessa iranilaisessa mikro-
kosmosteoriassa, josta Widengren katsoo sen siirtyneen yhdeksi Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikro-
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kosmosteorian ulottuvuuksista.254 Kaupunkivertauksista voidaankin löytää viittauksia Ikh-
wānin ihannoimaan yhteiskunnalliseen malliin. Niissä esitettävä hierarkkinen järjestys esi-
tetään toimivana ja harmonisena mallina. Siten vertausten voisi katsoa viestivän yhteis-
kunnan hierarkkisuuden puolesta; kunkin tulee tyytyä paikkaansa ja hoitaa tehtävänsä yh-
teisössä, jotta kokonaisuus voisi toimia. Ihannekaupunki ei tosin aina sijoitu tämän puolei-
seen ja Ikhwān valjastaa kaupunkimetaforan aineksia käyttöönsä myös kuvaillessaan tuon-
puoleiseen sijoittuvan utopiansa hierarkkista rakennetta.255 Ikhwānin kaupunkivertausten 
keskiössä on kuitenkin yhteiskunnallisen aspektin sijaan ennen kaikkea tiedonhankinnan 
prosessin kuvaaminen.  
 
Ruumis kaikessa ihmeellisyydessään, niin jäsentensä järjestyksen kuin yhtenäisen orga-
nisminsa osalta, muistuttaa kaupunkia. Sielu on kuin tämän kaupungin kuningas, ja sen 
lukuisat kyvyt ovat kuin sotilaita ja virkamiehiä. Sielun toiminta ja sen liikkeet tässä 
ruumiissa ovat kuin asukkaita ja palvelusväkeä. Ihmissielulla on kuitenkin näiden lisäksi 
lukematon määrä kykyjä, joiden runsauden tuntee yksin ylhäinen Jumala. Nämä kyvyt si-
joittuvat kukin omaan ruumiinosaansa ja niillä on jokaisella omanlaisensa suhde sie-
luun.256 
 
Sielulle on Ikhwānin vertauksessa varattu kaupungin kuninkaan rooli. Myös Al-Ghazālīn 
ja Ibn ‘Arabīn kaupunkivertauksissa kuninkaana on sielu, joka ihmisruumiissa paikalliste-
taan sydämeen. Ibn ‘Arabīlla kuninkaaksi kruunataan ylempi sielu (rū) ja tämän rinnalla, 
hallitsijan vaimona, esiintyy suufilaisessa ajattelussa usein feminiinisyyteen liitetty alempi 
sielu (nafs).257 
 Eräässä Rasā’ilin vertauksessa kuvaillaan, kuinka aistikykyjen tehtävänä valtakun-
nassa on tiedon välittäminen kuninkaalle. Ne nähdään erilaisina kuninkaallisina postimie-
hinä, joista kukin vastaa omaa aluettaan koskevan tiedon viestittämisestä. Tässä kuvauk-
sessa viiden aistin vastinparina nähdään viisi hengellistä sielunkykyä, joista yksi on jo 
mainittu puhekyky ja neljä muuta palvelevat järkeä tiedon käsittelyprosessissa. Myöhem-
min samassa vertauksessa aistit korotetaan profeetoiksi, kukin oman lakinsa, sen asettami-
en uskonnollisten velvollisuuksien, viisauksien ja perimätiedon tuojiksi.258 Niin kuin Juma-
la erottaa väärät profeetat ilmoituksineen, saavat nyt hengelliset kyvyt tehtäväkseen käsi-
tellä niille aistein saapuvaa tietoa, halliten näin aistimaailmaa. Toisaalta aistien vertaami-
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nen profeettoihin tuo mieleen myös Rasā’ilin suvaitsevaisen otteen muihin uskontoihin ja 
maailmankatsomuksiin; niin kuin aistit havainnoivat samaa asiaa vain erilaisin keinoin, eri 
profeettojen katsomuserot Jumalan suhteen selittyvät näkökulmaerolla.   
 Aivoissa tietoa käsittelee kolme kykyä. Niitä Ikhwān aṣ-ṣafā’ vertaa kuninkaan lä-
himpiin apureihin, joille on varattu valtakunnassa erityiset luottotehtävät. Tiedon omaksu-
misen prosessia kuvaillaan esimerkiksi näin:  
 
Mielikuvitus (al-quwwat al-mutakhayyila) ymmärtää ja jäsentelee aisteilta vastaanotta-
miaan asioita kooten ne yhteen. Sitten ne ohjataan ajattelukyvylle (al-quwwat al-
mufakkira), joka sijaitsee aivojen keskiosassa. Siellä tieto lajitellaan. Ajattelukyky erottaa 
totuuden valheesta, oikean väärästä ja haitallisen hyödyllisestä. Seuraavaksi käsiteltävät 
asiat ohjataan aivojen takaosaan, jossa sijaitsee muisti (al-quwwat al-hāfia). Sen tehtä-
vänä on tallentaa asiat tarvittavan pitkäksi ajaksi. Muistista asiat saa käsittelyynsä puhe-
kyky (al-quwwat an-nāiqa), joka ilmaisee ne selvästi ääntein, niille kuuleville, jotka sillä 
hetkellä ovat läsnä.259 
 
Puhekykyä verrataan kuninkaan tulkkiin. Viides tiedon käsittelyn prosessissa mukana ole-
va kyky vastaa tiedon toimeenpanemisesta (al-quwwat a-inā‘īya) ja on kaupunkivaltion 
politiikkaa hoitava ministeri.260 Toisaalla Rasā’ilissa samaisten kykyjen keskinäistä hierar-
kiaa kuvataan siten, että ajattelukyky on korotettu kuninkaan asemaan. Ajattelukyky apu-
reineen muodostaa aistituiden asioiden spirituaaliset muodot, jotka sielu vastaanottaa. Sie-
lun substanssia kuvaillaankin vastaanottokykyisenä materiana, jolle sielun kyvyt tulkkaa-
vat tietoa materiaalisen maailman asioista tekemistään havainnoista. Ilman aistien apua 
sielu ei pystyisi saavuttamaan tällaista tietoa, kuuluuhan sielu itse spirituaaliseen todelli-
suuteen.261 Tällaisilla vertauksilla Ikhwān paitsi kuvailee tiedonhankinnan prosessia, pal-
jastaa myös jotain keskeistä tiedon määritelmästään. Tieto on Ikhwānille asioiden muoto-
jen piirtymistä ihmissieluun. Kun ihminen palauttaa aistein oppimaansa ja ajattelukyvyl-
lään analysoimansa mieleensä, ovat nämä asiat painuneena hänen sieluunsa "kuin sinet-
tisormuksen leima painuneena sinettivahaan."262    
 Ṭūsī kuvaa ihmisen tiedonhankinnan prosessia hyvin samanlaisella tavalla. Hänen 
käsityksensä ihmisen sisäisistä aisteista poikkeaa Ikhwānin käsityksestä siinä, että imagi-
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naation (muawwira), muistin (āfia) ja ajattelun (mufakkira) lisäksi ihmisellä on "maa-
laisjärki"(iss-i mushtarik), joka on eräänlainen kaikkien aistinkykyjen yhdistäjä, sekä ar-
viointikyky (wāhima). Nämä sijoittuvat eri aivolohkoihin. Maalaisjärki on postimiehen 
asemassa ja imaginaatio toimii sihteerinä, joka välittää viestit kuninkaana toimivalle ajatte-
lukyvylle. Ihmisellä, jonka ajatukset harhailevat aineellisissa himoissa ja fantasioissa, istuu 
johtajan paikalla ajattelun sijaan mielikuvitus (mukhayyila). Tietoja säilyttävän muistin 
apulaisena toimii vielä mieleen palauttamisen kyky (dhākira), joka tarvittaessa aktivoi 
muistin syövereistä tietoa ajattelukyvyn käyttöön.263 Myös Abū Ḥāmidin veli Aḥmad al-
Ghazālī (k. 1126) vertaa aisteja ja ihmissielun kykyjä kuninkaan palvelijoihin ja hovivä-
keen linnavertauksissaan.264  
  Ibn ‘Arabī ja al-Ghazālī eivät tyydy vertaustensa avulla kuvaamaan vain ihmisen 
kykyjen valtasuhteita vaan tuovat mikrokosmosvertauksiin selvästi didaktisen otteen liit-
tämällä mukaan taistelun maallisiin haluihin yhdistettävien sielunkykyjen ja ylempien, 
hengellisten kykyjen välillä.265 Ibn ‘Arabī ja al-Ghazālī ilmaisevat siis mikrokosmosver-
taustensa avulla ennen kaikkea tavoiteltavia ihanteita, eivätkä ensisijaisesti kuvaile vallit-
sevaa tilannetta. Kuten edellä todettiin, Brague on nähnyt juuri tämän al-Fārābīn ja Ikhwān 
aṣ-ṣafā’n mikrokosmosteorioiden perustavana erona. Hän luonnehtii Rasā’ilin vertauksia 
kuvaileviksi ja katsoo, ettei Ikhwānin mikrokosmosajatukseen liity samanlaista idealistista 
otetta kuin al-Fārābīn ihannevaltiota kuvailevissa vertauksissa. Al-Fārābīn mikrokos-
mosajatus jää kuitenkin implisiittiseksi, eikä sen yhteydessä käytetä kyseistä termiä.266 Ibn 
‘Arabī ja al-Ghazālī kuitenkin selvästi liittävät tämän Braguen mukaan islamilaisessa filo-
sofiassa vain implisiittiseen rooliin jääneen idealisoidun mikrokosmosajatuksen al-‘ālam 
a-aghīr -termiin.  
 Mitä Ikhwānin mikrokosmosteoriaan tulee, vaikka Rasā’ilissa ote onkin kuvailevam-
pi kuin edellä mainituilla ajattelijoilla, ideaalitilanteen ilmaiseminen on jossain määrin 
myös Rasā’ilin tiedonhankintaa kuvailevien mikrokosmosvertausten pyrkimyksenä. Mik-
rokosmosvertaukset voidaan tulkita myös kuvauksiksi ideaalitilanteesta yhteiskunnassa. 
Ennen kaikkea niiden ideaalia ilmaiseva ote liittyy kuitenkin tiedonhankinnan prosessiin. 
Vaikkei Ikhwānin ilmaisu ole yhtä selvästi didaktinen kuin vaikkapa Ibn ‘Arabīlla, on 
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myös Rasā’ilin vertausten tavoitteena hahmotella tiedonhankinnan ihanteellista tapaa ja 
sielunkykyjen oikeanlaista toimintaa siinä. 
6.4 Tarina viisaasta kuninkaasta 
Rasā’lissa esiintyy runsaasti erilaisia kuningastarinoita, jotka ovat selvästi liitettävissä itäi-
seen, erityisesti intialaiseen ja persialaiseen perinteeseen. Tällainen tarinaperinne oli hyvin 
suosittua teoksen laatimisen aikaisessa kirjallisuudessa. 267  Seuraavanlaisella, mikrokos-
mosajatuksen käsittelyn yhteyteen liitetyllä tarinalla Ikhwān selittää ihmisen asemaa kai-
ken luomakunnassa sisältävänä huolella varjeltuna tauluna: 
 
Kerrotaan, että oli kuninkaiden kuningas, joka oli viisaista viisain ja kunniallisista kunni-
allisin. Hänellä oli nuoria poikia, joita hän rakasti ja kunnioitti. Kuningas halusi sivistää 
ja kouluttaa poikiaan valmistaakseen heidät hyvin, ennen kuin asettaisi heidät hoviinsa. 
Eiväthän kuninkaalliseen asemaan sovi kuin sivistyneet, tieteitä tuntevat, oikeudenmukai-
set ja moitteettomat. Kuningas, mielipiteiltään horjumaton ja viisas, päätti rakentaa pojil-
leen linnan... Hän osoitti kullekin pojistaan oman huoneen linnassa. Kuningas kirjoitti 
linnan huoneiden seinille kaiken sen tiedon, minkä halusi pojilleen opettaa, kuvaillen 
kaikki ne asiat, joissa halusi heitä sivistää.268 
 
Linnan eri osiin oli maalattu tieteen alat jaettuina kuuteen ryhmään. Joukosta löytyi kai-
kenlaisia tieteitä matematiikasta ja astrologiasta maanviljelyyn, meteorologiaan ja maantie-
teisiin. Myös uskonnollisille tieteille kuningas oli varannut oman seinänsä. Hän kehotti 
lapsiaan opiskelemaan ja pohdiskelemaan kuvailemiensa asioiden merkityksiä ja palaa-
maan sitten hänen luokseen viisaina. Lopuksi Ikhwān selventää tarinan merkitystä: "Viisas 
kuningas on itse ylhäinen Jumala. Hänen lapsensa ovat ihmisyys (insānīya), ja linna on 
koko taivaan sfääri. Linnan erilliset huoneet ovat ihmisen muoto (ūrat al-insān). Kuvaillut 
tieteet ovat ihmisruumiin ihmeellinen rakenne, ja kirjoitettu tieto sielunkykyjä ja tieto-
ja."269  
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6.4.1 Ihmissielun seitsemän linnaa 
Tarina viisaasta kuninkaasta muistuttaa läheisesti suufilaisessa kirjallisuudessa suosittua 
käsitystä ihmissielun seitsemästä linnasta. Sen mukaan sielusta on löydettävissä mystikon 
kehittyessä saavuttamansa asemat (maqām), joita kuvaillaan seitsemänä erillisenä linnana 
tai linnan huoneena. Sielu etenee kuvattujen asemien kautta kohti päämääräänsä, seitsemät-
tä linnaa tai linnan sisintä osaa. Suufin sielu sisältää siis täydellistymisensä pienoismallin, 
eräänlaisen mikrokosmoksen. 
 Se, mitä reittiä tämä lähes kliseeksi suufilaisessa keskiaikaisessa kirjallisuudessa 
muodostunut metafora muslimikirjoittajien teksteihin päätyi, on Luce López-Baraltin mu-
kaan epäselvää. Ajatus ihmissieluun kätketyistä seitsemästä linnasta on vaikuttanut jo var-
haisessa babylonialaisessa ja persialaisessa ajattelusta ja sitä on syytä pitää jokseenkin uni-
versaalina ajatuksena, voidaanhan vastaavanlainen käsitys löytää muun muassa aasialaisis-
ta mandalan muotoon rakennetuista temppeleistä. Ajatusta on kehitelty myös aiemmassa 
juutalaisessa kirjallisuudessa, jo 400–500-lukujen aikana laadituissa Hekhalot-
kirjoituksissa. Niissä esiintyvä linna-ajatus kuitenkin poikkeaa islamilaisesta vastineestaan 
erityisesti siten, ettei juutalaisessa ajattelussa sielu etene linnan eri osissa järjestyksessä 
kohti täydellistymistään. López-Baralt pitääkin suufien linnametaforalle leimallisena juuri 
sielun kehityksen eri asemien kuvaamista järjestyksessä. Islamilaisen ajattelun piirissä täl-
lainen metafora on jäljitetty Bagdadilaisen mystikon an-Nūrīn ajatteluun 800-luvulle. 
Myöhemmin sitä on kehitellyt muun muassa al-Kubrā (k. 1220). Al-Ghazālīn Iyā’ ‘ulūm 
ad-dīnissa linna-ajatus toistuu useita kertoja.270  
 Samalla tavoin kuin myöhemmässä kristillisessä mystiikassa ja erityisesti espanjalai-
sen Avilan Teresan (k. 1582) kirjoituksissa ensimmäinen portti linnaan on rukous. Ibn 
‘Arabīn vertauksissa sielu kulkee linnan eri osissa ja etenee syvemmälle mystisen tiedon 
avulla. Suufit suosivat López-Baraltin mukaan tässä yhteydessä enemmänkin linnoitukseen 
kuin palatsiin viittaavaa sanaa "ḥiṣn". Usein kuvauksissa on mukana linnoituksen ulkopuo-
lella haukkuva, koiran tai pedon muodossa esiintyvä paholainen. Ihmissielusta löytyvä 
henkisen kehityksen pienoismalli on usein kuvattu universumin kuvana; kullakin asemalla 
on vastaavuutensa eri taivaankappaleissa, joilla niin ikään on vaikutuksensa mystikon ku-
hunkin kehitysvaiheeseen. Astrologisen mikrokosmosaspektin liittyminen ajatukseen voi 
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López-Baraltin mukaan olla peräisin jo varhaisesta Babyloniasta, jossa zikkurateja raken-
nettiin seitsenosaisiksi vastaamaan eri planeettoja. Paitsi taivaankappaleita vastaavat seit-
semän asemaa suufilaisessa ajattelussa myös seitsemää taivasta. Näin linnavertaus liittyy-
kin, muiden muassa Ibn ‘Arabīlla, suufikirjallisuudessa suosittuihin profeetan taivasmatka-
kuvauksiin. Mystikkohan voi suorittaa profeetan konkreettisena suorittaman taivasmatkan, 
mi‘rājin, spirituaalisena, sielunsa tasolla.271   
 Myös Rasā’ilin tarinassa linnan, josta Ikhwān käyttää palatsiin viittaavaa sanaa 
"qasr", eri osien mainitaan muodostavan koko sfäärien todellisuuden. Ikhwānin tarinassa 
tieteet lajiteltiin kuuteen ryhmään, joista kunkin kuningas piirsi omalle seinälleen. Ra-
sā’ilissa tiedon ja tieteiden merkitys korostuu ihmisen täydellistymisen prosessissa ja tie-
teiden opiskelun todetaan olevan järjestelmällinen prosessi konkreettisesta abstraktiin, ma-
teriaalisesta spirituaaliseen. Kuten suufien asemat, omaksutaan tieteetkin kukin vuorollaan, 
määritellyssä järjestyksessä. Vaikka tieteiden opiskelu ei Ikhwānillakaan yksin riitä täydel-
listymiseen, olisi houkutteleva ajatus verrata eri tieteen aloja suufin kehittyessään saavut-
tamiin asemiin. Samalla tavoin kuin suufin kehitys kulkee kuuden aseman kautta sisim-
pään, seitsemänteen huoneeseen, jossa odottaa jumalallinen läsnäolo, Ikhwānin tarinassa 
kuninkaan pojat opiskelevat kuuden seinän tieteet, jonka jälkeen he astuvat päämääräänsä, 
viisaan kuninkaan hoviin. 
6.4.2 Mahdollinen mikrokosmos ihmismielessä 
Viisaan kuninkaan tarinassa korostuu ajatus, kuinka ihmiseen on asetettu kyvyt ja mahdol-
lisuus kaikkien luomakunnan salaisuuksien selvittämiseen. Kaikki tieto on löydettävissä 
ihmisestä itsestään, jokaisella tieteenalalla on oma määritelty paikkansa ihmisen muodossa. 
Jumala on asettanut ihmisen maan päälle, jotta tämä tarkastelisi näitä tieteitä ja palaisi sit-
ten hänen luokseen saavutettuaan Jumalan tälle asettaman tavoitteen, viisauden. Tieto siis 
määrittyy myös ihmisen päämääräksi ja siten pelastuksen ehdoksi, saavathan kuninkaan 
hoviin käydä vain sivistyneet. 
 Tarinassa esitellyn kaltaiseen mikrokosmosajatukseen liittyy keskeisenä tiedon po-
tentiaalisuuden ajatus. Toisaalla Rasā’ilissa Ikhwān aṣ-ṣafā’ selittää tietoon liittyvää poten-
tiaalisuutta suoraviivaisemmin, "ihmisellä on kyky vastaanottaa kaikki luodut asiat, hänen 
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on mahdollista oppia kaikki tieteet."272 Myös aistitietoa erittelevässä traktaatissa Ikhwān 
kehottaa lukijaa tarkastelemaan asioita ja pohtimaan niiden todellisia olemuksia, sillä kaik-
ki tieto on löydettävissä ihmissielusta potentiaalisena. Tarkastelemalla asioiden merkityk-
siä on ihmisellä mahdollisuus aktualisoida tämä tieto.273  
 Samantyyppinen ajatus vaikuttaa monien muslimifilosofien tietoteoreettisten näke-
mysten taustalla, vaikkei sitä eksplisiittisesti usein olekaan yhdistetty mikrokosmosajatuk-
seen. Määritellessään islamilaista keskiaikaista tietoteoriaa Sari Nuseibeh toteaa epistemo-
logisten käsitysten jakautuneen kahteen ryhmään. Teologisemmaksi suuntaukseksi luon-
nehtimansa tietoteorian tyyppiedustajaksi hän nimeää Ibn Sīnān (k. 1037). Toisesta, uus-
platonistisemmasta käsityksestä esimerkkinä hän mainitsee al-Fārābīn. Kummankin ajatte-
lussa tieto käsitetään tietämisen prosessissa mieleen muodostuvina asioiden muotoina. Ibn 
Sīnān käsitystä Nuseibeh luonnehtii subjektiivisemmaksi. Ibn Sīnālla tietämisenprosessi on 
voimakkaasti riippuvainen ihmisen intuitiivisista kyvyistä. Mieleen muodostuvat asioiden 
muodot ovat riippuvaisia yksilöllisestä tunnistamisesta, eivätkä ne ole identtisiä universaa-
lissa intellektissä sijaitsevien asioiden todellisten olemusten kanssa. Ne eivät myöskään 
esiinny mielessä samanlaisina kuin ne esiintyvät havaittavassa todellisuudessa. Al-Fārābīn 
ajattelussa, kuten uusplatonistisen filosofian henkeen kuuluu, tieto-opilliset käsitykset taas 
ovat vahvasti sidoksissa ontologisiin käsityksiin. Tiedon mahdollisuus perustuu ihmisen 
asemaan luomakunnan kruununa, luomisen päämääränä. Ainoana kuunalisista olioista ih-
misessä piilee potentiaalinen kyky vastaanottaa todellista, ylintä tietoa universaalista intel-
lektistä. Universaaliin intellektiin sijoittuvat asioiden todelliset olemukset, kuin platonisti-
set ideat. Tiedonprosessissa ihmismieleen muodostuvat asioiden muodot ovat kopioita uni-
versaalissa intellektissä sijaitsevista muodoista ja siten havaittujen asioiden todellisia ole-
muksia. Täydellisen tiedon omaavan ihmisen intellekti on siis heijastuma universaalista 
intellektistä ja sisältää asioiden todelliset olemukset.274  
 Ibn Sīnānkin tietoteorian mukaisesti voidaan täydellisen ihmisen intellekti siis nähdä 
jossain mielessä kaikkia maailman asioita heijastavana mikrokosmoksena. Ajatus on kui-
tenkin selkeämmin esillä jälkimmäisen kaltaisissa tietoteorioissa, joissa vastaavuus näh-
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dään täydellisenä. Tämän kaltaisia epistemologisia mikrokosmosteorioita luonnehtii Aller-
sin luokittelussa psykologinen mikrokosmosteoria. Allers nostaa psykologisen mikrokos-
mosteorian yhteydessä esiin antiikin ja keskiajan filosofiassa keskustelun keskiössä olleen 
ajatuksen universaaleista. Psykologisessa mikrokosmosajatuksessa merkityksellistä on se, 
minkälaisina tiedon objektien katsotaan piirtyvän ihmismieleen. Metafyysisesti käsitetyn 
mikrokosmosajatuksen kannalta hedelmällisin tapa käsittää mieleen piirtyvät muodot on 
platonistinen käsitys tiedosta mieleen muodostuvina asioiden todellisina olemuksina, ide-
oina. Psykologista mikrokosmosajatusta onkin kehitelty juuri platonistisen ja erityisesti 
uusplatonistisen filosofian piirissä.275  
 Rasā’ilin tietoteorian valossa viisaan kuninkaan tarinan voidaan katsoa viittaavan 
metafyysiseen psykologiseen mikrokosmosajatukseen. Ikhwān aṣ-ṣafā’n filosofiassa ideat 
sijoittuvat universaaliin intellektiin, jossa ne ovat potentiaalisina. Intellektistä ne emanoi-
tuvat seuraavalle todellisuuden tasolle, universaaliin sieluun.276  Universaalin intellektin 
vastineena materiaalisessa maailmassa mainitaan yksilöintellekti (al-‘aql al-juz’ī).277 Po-
tentiaalisina universaalissa intellektissä esiintyvät ideat aktualisoituvat emanoituessaan 
universaaliin sieluun.278 Samalla tavoin ihminen voi intellektinsä hankkiman tiedon avulla 
aktualisoida sieluunsa jo luomisessa potentiaalisina liitettyjä ideoita. Tällainen tietokäsitys 
vastaa paljolti edellä esitettyä al-Fārābīn tietoteoriaa.  
 Braguen kahteen mikrokosmosteorian ääripäähän sijoittamat mikrokosmosajatuksen 
kehittelijät, al-Fārābī ja Ikhwān aṣ-ṣafā’, näyttäisivät siis kohtaavan mikrokosmosajatusta 
tietoteoreettiselta kannalta tarkasteltaessa. Brague mainitsee artikkelissaan tällaisen intel-
lektin tasolla toteutuvan mikro- ja makrokosmoksen vastaavuusajatuksen yhtenä neljästä 
muslimifilosofien aiheesta kehittelemistä teorioista, joskaan ei paneudu asiaan syvemmin. 
Hän luonnehtii tulkintaa voimakkaan plotinoslaiseksi ja liittää sen Ibn Miskawayhin (k. 
1030) ja Ibn Sīnān ajatteluun, eikä tarkastele ajatusta lainkaan al-Fārābīn tai Ikhwān aṣ-
ṣafā’n kohdalla. 279  Tämäntyyppisen tietoteoreettisen ajattelun tulkitseminen mikrokos-
mosajatuksen kautta liittää myös Ikhwānin mikrokosmoksen käsitteeseen sen Braguen kiis-
tämän ideaalisuuden ja makrokosmoksen jäljittelyn, joka kylläkin nähtiin jossain määrin jo 
edellisen alaluvun tiedon prosessia kuvaavissa mikrokosmosvertauksissa.   
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 Mikrokosmosajatusta eritelleistä ajattelijoista esimerkiksi Ibn ‘Arabīn on katsottu 
käyttäneen mikrokosmosajatusta ennen kaikkea sen psykologisessa merkityksessä.280 Myös 
Ṭūsī mainitsee ihmisen voivan tiedon avulla saavuttaa mikrokosmosolemuksen. Tällöin 
ihminen Ṭūsīn mukaan saavuttaa myös täydellisen, absoluuttisen ihmisen aseman sekä 
aseman Jumalan sijaisena maan päällä.281 
 Nanji näkee viisaan kuninkaan tarinan kuvauksena ihmissielun suhteesta ruumiiseen. 
Toisaalla Rasā’ilissa Ikhwān aṣ-ṣafā’ luonnehtii opiskelua nuoren ihmisen valmistautumi-
seksi varsinaista elämää varten. Samalla tavoin tarina on Nanjin mukaan allegoria ihmis-
sieluista, jotka ovat vielä materiaalisten ruumiidensa vankeja. Niiden realisoidessa tietonsa, 
ne voivat saavuttaa päämääränsä, irrottautumisen materiasta ja kohoamisen spirituaaliseen 
todellisuuteen, Jumalan luo. Tämä kuitenkin tapahtuu vasta, kun ne ovat omaksuneet kai-
ken tiedon ja saavuttaneet siten täydellisyyden. Ruumiillinen olomuoto nähdään siis val-
mistautumisena todelliseen olemassaoloon samalla tavoin kuin tieteiden opiskelu on val-
mistautumista todellista tietämystä varten.282 Rasā’ilin tarinan mukaan ihminen voi tiedon 
avulla saavuttaa täydellisyyden, jolloin hän heijastaa kaikkea olevaa. Täydellisen ihmisen 
käsite onkin Ikhwānilla liitettävissä tietoon. Tieto nähdään täydellisyyteen johtavana, pe-
lastavana asiana ja on siten verrattavissa gnostilaiseen ajatukseen pelastavasta tiedosta. 
Ikhwānin täydellisen ihmisen käsitteen on katsottu vaikuttaneen Ibn ‘Arabīn kuvaan täy-
dellisestä ihmisestä.283 Niin kuin Ikhwānin täydellinen ihminen vastaa arkkityyppiään Aa-
damia, joka taas heijastaa universumia universaalin intellektin kuvana, Ibn ‘Arabīn täydel-
linen ihminen on summa Jumalan nimistä, jotka hänen ajattelussaan ilmentävät platonisti-
sia ideoita.284  
 Izutsu on tarkastellut Ibn ‘Arabīn mikrokosmoskäsitystä suhteessa tämän näkemyk-
seen täydellisestä ihmisestä. Izutsun mukaan Ibn ‘Arabī liittää nämä käsitteet toisiinsa 
kosmisella tasolla, ihmislajiin liittyvänä kollektiivisena seikkana. Ihminen kosmisella ta-
solla on al-kawn al-jāmi‘, olento, joka kokoaa kaiken yhteen. Mikrokosmosajatus ei Izut-
sun mukaan kuitenkaan Ibn ‘Arabīn ajattelussa liity täydellisen ihmisen käsitteeseen yksi-
lötasolla.285 Vaikka kosmisella tasolla ihminen on kaiken kokoava prinsiippi, voi hän yksi-
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lönä olla eläintäkin alhaisempi olento.286 Myös Ikhwān aṣ-ṣafā’n tarinassa mahdollisuus 
tietoon liittyy ihmisyyteen, kuningas piirsi tieteet ihmisen muotoon. Tästä voisikin päätellä, 
ettei kaiken kattavaa mikrokosmosolemusta voisikaan saavuttaa ihmisyksilö itse, vaan se 
on ihmiselle lajinsa edustajana kuuluva piirre. Ihmisen prototyyppinä Aadam tuntee kaikki 
tieteet, opettihan Jumala hänelle Koraaninkin mukaan kaiken tiedon (Kor. 2:31). Ihmiset 
kollektiivina vastaavat prototyyppiään ja voivat siten yhdessä tuntea kaiken universumissa. 
Tietoa koskien tällaista ajatusta tarkennetaan Rasā’ilissa maininnalla, etteivät kaikki tieteet 
voisi koskaan mahtua yhteen ihmissieluun, vaan niitä tulee tavoitella kaikkien ihmisten 
yhdessä.287 Toisaalta tällainen ajatus voisi viitata myös mikrokosmosteorian kaksitasoisuu-
teen. Vastaavalla tavalla kuin täydellisen ihmisyksilön sielun kohoaminen spirituaaliseen 
todellisuuteen nähdään pienenä ylösnousemuksena suhteessa lopulliseen, koko kosmoksen 
täydellistyttyään suorittamaan ylösnousemukseen, voisi täydellinen yksilöihminen mentaa-
lisena mikrokosmoksena edustaa mikrokosmosta yksilötasolla, kun ihmiset kollektiivina 
taas muodostavat mikrokosmoksen toisella tasolla.   
 
                                                 
286
 Emt., 243. 
287
 Rasā’il III (42), 404. Vastaavanlainen ajatus löytyy myös toisaalta Rasā’ilista: "Yhden ihmisen ei ole 
mahdollista saavuttaa kaikkea tietoa, koska elämä on lyhyt ja tekemistä on paljon." I (2), 100. Edellinen väite 
voidaan tosin nähdä myös suhteessa Hippokrateen lausumana tunnettuun sanontaan "Ars longa, vita brevis", 
jonka on tulkittu viittaavan siihen, ettei yksilön ole mahdollista saavuttaa tieteenalan täydellistä tietämystä. 
Tämä on islamilaisessa maailmassa liitetty keskusteluun tieteiden asemasta ja erityisesti sen metodeista. Ibn 
Rushd käyttää tämänkaltaisia väitteitä Fal al-Maqālissa puolustaessaan syllogismin käyttöä tieteellisessä 
pohdinnassa. Hän tähdentää, ettei se, että syllogistinen logiikka on toiminut työkaluna kreikkalaisten pakana-
filosofien ajattelussa, tee välineestä itsestään muslimeille arvotonta ja pyrkii osoittamaan, että sen käyttö on 
paitsi sharī‘an mukaista suorastaan sen vaatimaa. On the Harmony of Religion and Philosophy, 45–49. 
 77
7 Mikrokosmosajatuksen myöhempi kehitys 
Rasā’ilin kirjoittajille mikrokosmosteoria oli itsestään selvä käsitys, jota he sovelsivat filo-
sofiassaan laajasti ja hyvin erilaisissa yhteyksissä. Ajatus ei ole noussut kenenkään muun 
muslimifilosofin ajattelussa yhtä keskeiseen asemaan, mutta mikrokosmosteorian kehittely 
jatkui Ikhwānin jälkeen monissa muodoissa. Vaikka yhteyksiä ja eri suuntiin kulkeneita 
vaikutteita on vaikea todistaa, voidaan Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosteorian piirteitä, ku-
ten edellä on käynyt ilmi, havaita runsaassa määrässä myöhempää islamilaista, juutalaista 
ja kristillistä ajattelua. Rasā’ilin mikrokosmosteorian käsittelyn yhteydessä tarkasteltiin 
yksittäisten näkemysten osalta, millaisissa yhteyksissä ja missä muodoissa Ikhwānia edel-
täneet sekä toisaalta heidän aikalaisensa ja keskiaikaiset seuraajansa ovat kehitelleet teori-
aa. Tässä luvussa tarkastelen suurpiirteisemmin miten mikrokosmosteorian kehittely jatkui 
Ikhwānin jälkeen islamilaisen filosofian eri traditioissa ja miten se asettuu suhteessa Ra-
sā’ilin mahdolliseen vaikutukseen. Lopuksi tarkastelen vielä lyhyesti modernin ajan muu-
toksia länsimaisessa filosofiassa ja niiden suhdetta viime vuosisatojen islamilaisen filosofi-
aan.     
7.1 Mikrokosmos Ikhwānin jälkeisessä islamilaisessa ajattelussa 
Ikhwānin jälkeen mikrokosmosteoriaa kehiteltiin hyvinkin erilaisissa traditioissa ja se vai-
kutti laajasti osana keskiaikaista maailmankuvaa ja vallinnutta tieteellistä ajattelua. Tarkas-
telen mikrokosmosteorian myöhempää kehitystä erityisesti kolmen tradition kannalta, jotka 
ovat Ikhwānin mikrokosmosteorian näkökulmasta kiinnostavimpia. Niistä kaksi, ismailiit-
tinen ja suufilainen, ovat kiistatta yhteydessä Ikhwānin ajatteluun ja mikrokosmosteoriaan. 
Hermeettisen tradition kohdalla tilanne on ongelmallisempi ja sitä voidaankin tarkastella 
lähinnä sen muuhun islamilaiseen ajatteluun välittämän vaikutuksen kautta. Kaikkien kol-
men tradition piirissä mikrokosmosajatusta on kuitenkin kehitetty ja niiden kautta ajatus on 
levinnyt myös islamilaiseen ajatteluun laajemmin. 
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7.1.2 Ismailiittinen filosofia 
Farhad Daftary jakaa ismailiittisen kosmologian kehityksen neljään kerrostumaan. Varhai-
sin, gnostilainen vaihe ismailiittisessa filosofiassa päättyi 900-luvulla, jolloin lähinnä per-
sialaisella alueella kehitelty uusplatonistinen kosmologia saavutti valta-aseman fāṭimidien 
hallitsemilla alueilla. Vaikka fāṭimidien kehittelemässä filosofiassa vaikutti paljon saman-
laisia käsityksiä kuin Ikhwānilla, ei dynastian hallitsemilla alueilla Rasā’ilia todennäköi-
sesti tunnettu. As-Sijistānīn (k. 971 jälkeen) ajattelussa huipentuvassa varhaisen fāṭimidi-
ajan kosmologiassa korostuu analogisuus eri todellisuuden tasojen välillä, ja ihminen on, 
Ikhwānin käsityksen tapaan, universumia kokonaisuutena vastaava mikrokosmos. Al-
Kirmānīn (k. 1020 jälkeen) myötä ismailiittinen kosmologia muuttui selvästi al-Fārābīn 
näkemyksiä muistuttavaan suuntaan. Suurin muutos oli kosmologiseen järjestelmään liite-
tyt, luomisessa välittäjinä toimivat 10 intelligenssiä. Mikrokosmos-makrokosmos-
vastaavuus säilyi kuitenkin osana myös tällaista filosofista järjestelmää.288  
Ismailiittisen kosmologian neljäntenä vaiheena nähdään ṭayyibiittinen traditio. 289 
Tässä vaiheessa Ikhwānin suora vaikutus alkaa näkyä ismailiittisen ajattelun valtavirrassa. 
Alkujaan Jemenissä vaikuttaneet ṭayyibiitit nostivat Ikhwānin ajattelun korkeaan asemaan 
opissaan ja kutsuvatkin Rasā’ilia imaamien Koraaniksi, kun itse pyhä kirja nähdään Ko-
raanina muslimeille yleensä. Ikhwān vaikuttaa ṭayyibiittisessa kirjallisuudessa muun muas-
sa terminologiassa, joka seuraa monin paikoin Rasā’ilia.290 Tarkasteltaessa ṭayyibiittista 
ajatusta maailman synnystä voidaan havaita samankaltaisuuksia Ikhwānin ajatteluun ja 
erityisesti Aadam-käsityksen kautta myös Rasā’ilin mikrokosmosteoriaan.291 Ṭayyibiittisen 
da‘wan välittämänä Rasā’ilin vaikutus on nähtävissä myöhemmin myös Intiassa, siellä 
vaikuttavien ṭayyibiittisten dā‘ūdī bohrien yhteisössä.292  
Vastaavuudet eri todellisuuden tasojen välillä, syklinen näkemys maailmanhistoriasta 
ja käsitys ihmisestä makrokosmoksen vastineena näkyy vaihtelevin painotuksin kaikissa 
keskiaikaisen ismailiittisen kosmologian vaiheissa. Ajatus ihmisestä mikrokosmoksena on 
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nähtävä osana ismailiittista kosmologista järjestelmää ja Marquet mainitseekin mikrokos-
mosteorian yhtenä Ikhwānin juuri ismailiittisen ajattelun piiriin sitovana tekijänä.293 
 Yksittäisistä ajattelijoista ismailiittisen tradition piirissä mikrokosmosteoriaa on nä-
kyvimmin kehitellyt Ṭūsī.294 Hänen ajattelussaan mikrokosmos on läsnä hyvinkin moni-
puolisesti ja selvästi Ikhwānin ajattelua muistuttavalla tavalla.295 Ṭūsī mainitsee Rawa-yi 
Taslīmissa296 ihmisen aseman kaiken sisältävänä mallina universumin luomisessa, mikä on 
Ikhwānin ajatuksista poikkeava käsitys, mutta esittelee muuten mikrokosmosteoriaa hy-
vinkin samanlaisista lähtökohdista kuin Rasā’ilissa. Hän mainitsee, että ihmistä on verrattu 
kaupunkiin niin fyysisten kuin psyykkistenkin ominaisuuksiensa perusteella. Samassa yh-
teydessä Ṭūsī mainitsee, että ihminen on ikuinen taulu, law-i abad (ei siis al-lawḥ al-
mahfū) niin kuin Ikhwānilla), ja käy läpi myös sikiönkehityksen suhteen taivaankappalei-
siin. Seuraavaksi kuvataan ihmisen tiedonhankinnassa ja -käsittelyssä tarvittavia kykyjä 
kaupunkivertauksella asiaa selventäen.297 Teoksen kyseinen luku vaikuttaakin suurpiirteis-
sään sisältävän pääajatukset Rasā’ilin traktaatista Viisaiden väittämästä että ihminen on 
pieni maailma. Rawa-yi Taslīm kuuluu Ṭūsīn varhaiseen, ismailiittiseen traditioon luetta-
vaan tuotantoon. Ihmisen asema mikrokosmoksena tosin mainitaan tietoteorian yhteydessä 
myös Akhlāq-i Nāirīssa, joka on niin ikään kirjoitettu ismailiittien alaisuudessa Alamūtis-
sa, mutta katsotaan usein Ṭūsīn peripateettisempaan ajatteluun kuuluvaksi teokseksi.298 
Ṭūsīn vaikutus myöhemmässä nizāriittisessa ajattelussa on huomattava. On katsottu, että 
juuri Ṭūsīn aikana Alamūtin linnakkeessa syntynyt ismailiittinen ajattelu lähentyi merkit-
tävällä tavalla islamin mystistä traditiota, millä oli vaikutuksensa ismailiittisen tradition 
myöhemmän säilymisen kannalta.299 
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7.1.2 Hermeettisen tradition seuraajat 
Mikrokosmosteoriaan liittyy Ikhwān aṣ-ṣafā’lla keskeisesti numerosymboliikka. Se hallit-
see erityisesti vertauksin ilmaistuja eksplisiittisiä esityksiä ihmisen ja kosmoksen välisestä 
vastaavuudesta. Numerosymboliikka yhdistää Ikhwānin ennen kaikkea jābiriittisesta kor-
puksesta välittyvään traditioon, joka jakaa Rasā’ilin kanssa hermeettisen taustan.300 Mik-
rokosmosteoria on kuulunut taustaoletuksena hermeetikkojen synteettiseen kuvaan todelli-
suudesta. Tällainen holistinen kuva todellisuudesta eri tasojen välisine vastaavuuksineen 
on yksi mikrokosmosteorian keskeisimpiä taustaoletuksia. Kuten nähtiin, erityisesti astro-
logisten ja yleisemminkin ruumiillisten vertausten kohdalla Ikhwānin ajattelu on lähellä 
hermeettistä traditiota ja tässä työssä arabihermeettisestä traditiosta esimerkkinä käytettyä 
Sirr al-khalīqaa.  
Onkin kiintoisa kysymys, kuinka paljon Rasā’ilin tulkinnat mikrokosmosteoriasta 
ovat vaikuttaneet myöhemmässä islamilaisessa, hermeettisen tradition piiriin luettavassa 
ajattelussa. Ikhwānin ajattelun hermeettisten piirteiden, erityisesti näkemysten astrologises-
ta magiasta, sanotaan näkyvän myöhemmässä islamilaisessa hermeettisessä ajattelussa 
muun muassa al-Majrīṭīn nimiin laitetussa, 1000-luvulla kirjoitetussa teoksessa Kitāb 
Ghāyat al-akīm.301 Hermeettinen traditio jää kuitenkin monessa mielessä hämäräksi alu-
eeksi islamilaisen filosofian historiassa. Yhtenä ongelmana sen tutkimuksessa voidaan 
nähdä vaikeudet kirjoittajien identifioinnissa. Francis E. Peters mainitsee, etteivät tällaista 
ajattelua edustavat filosofit ole islamilaisessa maailmassa juurikaan tuoneet ilmi va-
kaumustaan hermeettisen tradition jatkajina. Tunnetuimmat hermeettiseen korpukseen no-
jaavaa ajattelua välittäneet arabifilosofit, kuten Abū Ma‘shar, ovat julistautuneet pelkiksi 
välittäjiksi ja tulkitsijoiksi, mutta irtisanoutuneet itse tunnustamasta kyseistä oppia. Peters 
mainitsee myös monien merkittävimpien hermeettisen tradition seuraajien, kuten Jābir Ibn 
Ḥayyānin, al-Majrīṭīn ja Ikwān aṣ-ṣafā’n, jääneen legendaarisiksi hahmoiksi vailla tunnet-
tua henkilöllisyyttä.302 Erityisesti myöhempää hermeettistä ajattelua onkin tutkittu niukasti 
ja islamilaisen filosofian historian tutkimuksessa se on noin vuodesta 1000 eteenpäin lähes 
kokonaan sivuutettu.  
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Jos tarkastellaan hermeettisten piirteiden vaikutusta selvästi tradition ulkopuolisessa 
filosofiassa, Ikhwānin mikrokosmosteorian hermeettiset piirteet ovat näkyneet esimerkiksi 
keskiaikaisessa juutalaisessa ajattelussa. Paitsi Ibn Ṣaddīqin ruumiillisissa vertauksissa on 
Rasā’iliin yhdistettäviä piirteitä myös Ibn Paqudan astrologisessa mikrokosmosajatuksessa. 
Tällainen ajattelu siirtyi myös myöhempään kabbalistiseen ajatteluun, joka on nähty mik-
rokosmosajatuksen yhtenä mahdollisena välittymisreittinä edelleen renessanssin jälkeiseen 
kristilliseen mystiikkaan.303  
Walbridge on jäljittänyt Suhrawardīn ajattelun hermeettisiä piirteitä Ikhwān aṣ-ṣafā’n 
Rasā’iliin.304 Kuten nähtiin, Suhrawardīn ajattelussa on Ikhwānin vaikutusta muutenkin 
laajasti, esimerkiksi tämän arkkityyppiajatus vastaa läheisesti Ikhwānin kuvaa sielujen hie-
rarkiasta sekä Aadamista ihmisen arkkityyppinä. Suhrawardīn ajattelun jonkinasteisena 
jatkeena voidaan nähdä 1500–1600-luvuilla kukoistaneen Isfahaniin koulun filosofien ajat-
telu, joka tosin monien filosofisten suuntausten synteesinä ammentaa Suhrawardīn illumi-
naatiofilosofian lisäksi myös suufilaisesta ajattelusta, peripateettisesta filosofiasta ja esi-
merkiksi Ṭūsīlta.305 Mikrokosmosajatuksen kehittelyä on havaittavissa Isfahanin koulussa-
kin, myös sen merkittävimmällä edustajalla Mullā Ṣadrālla (k. 1640–1641). Hänen ontolo-
gisessa järjestelmässään käsitys ihmisestä todellisuuden tasot kokoavana mikrokosmokse-
na on keskeinen ajatus.306  
Hermeettisen tradition piirissä kehitettiin astrologista lääketiedettä, joka perustui aja-
tukseen ihmisen ja ylempien todellisuuden tasojen välisestä vastaavuudesta.307 Myös Ga-
lenoksen oppeihin pohjaavassa lääketieteessä ihminen nähtiin vastaavuussuhteessa univer-
sumiin. Vaikkei siis suoraan tai ainakaan ainoastaan hermeettiseen traditioon pohjautuen, 
mikrokosmosajatuksen kosmologinen aspekti ja siihen liittyvä holistinen ajatus universu-
mista ja ihmisestä sen osana sitoivat lääketieteen kosmologian alaiseksi tieteenalaksi isla-
milaisessa ajattelussa.308 Ajatus ihmisruumiin ja universumin välisestä vastaavuudesta ja 
vaikutussuhteesta niiden välillä esiintyi taustaoletuksena kaikessa islamilaisessa keskiai-
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kaisessa lääketieteessä. Antiikin traditiota jatkaen arabifysiologit näkivät muun muassa 
ruumiinnesteiden ominaisuudet suhteessa planeettoihin. Tällä tavoin mikrokosmosteoria on 
näkynyt lääketieteessä Euroopassakin vielä pitkälle keskiajan jälkeen Ibn Sīnān al-Qānūn 
fi a-ibbin toimiessa tieteenalan ohjenuorana.309 
7.1.3 Suufilainen ajattelu 
Ehkä merkittävin ja laajimmassa mitassa mikrokosmosteorian kehittelyä jatkanut traditio 
on mystikkojen piirissä kehittynyt filosofinen traditio. Rasā’ilin vaikutus suufilaiseen ajat-
teluun on ollut huomattava. Sielukäsityksen, emanaatio-opin ja siihen eri tavoin liittyvien 
käsitteiden lisäksi Diwald mainitsee mikrokosmosteorian yhtenä keskeisimmistä ajatuksis-
ta, jotka ovat teoksen kautta siirtyneet myöhempään suufilaiseen ajatteluun.310 Kuten edellä 
nähtiin, on Ikhwānin mikrokosmosteoria ollut merkittävä sellaisten suufilaisen ajattelun 
keulakuvien kuin al-Ghāzālīn ja Ibn ‘Arabīn ajattelussa. Yhdenmukaisuus ja ilmeinen vai-
kutus Rasā’ilin ja näiden ajattelijoiden välillä on selvä ja usein huomioitu.311 Mikrokos-
mosajatus näkyy esimerkiksi Ibn ‘Arabīlla lähes kaikissa Rasā’ilistakin löytyvissä muo-
doissa. Al-Ghāzālīn ja Ibn ‘Arabīn kautta mikrokosmos on siirtynyt osaksi suufilaista ajat-
telua ja sitä voidaankin pitää suufilaisen maailmankuvan peruselementtinä. Persiankielisen 
suufilaisuuden piirissä muun muassa Aḥmad Sam‘ānīn teoksessa Raw al-arwā on osia, 
jotka muistuttavat läheisesti Rasā’ilin kirjettä Viisaiden väittämästä että ihminen on pieni 
maailma. 312  Yhtenä Ikhwānin ajattelun pohjaavaa mikrokosmosteoriaa suufilaisuuteen 
välittäneenä suuntauksena Widengren esittelee äärishiialaiset ḥurūfī-tekstit. Ḥurūfī-tekstit 
ovat vaikuttaneet erityisesti turkkilaisessa suufilaisuudessa, bektashī-veljeskunnan ajatte-
lussa.313  
 Suufien suosima linnametafora liittää uskonnonharjoituksen mikrokosmokseen – 
suufin kehittyessään saavuttavat asemat ovat piirtyneet mikrokosmoksen muodostaen hä-
nen mieleensä. López-Baraltin arvion mukaan on syytä olettaa, että kuvaukset ihmisen 
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sieluun piirtyvästä linnasta ovat siirtyneet kristilliseen renessanssin aikaiseen ajatteluun 
juuri islamilaisen mystiikan välityksellä. Vaikkei Avilan Teresan käyttämää ja hänen kir-
joitustensa kautta kristillisessä mystiikassa yleistynyttä ajatusta voida selvästi johtaa isla-
milaisiin edeltäjiinsä, on mahdollista, että kyseinen ajatus on välittynyt moriscojen alja-
miado-kirjoitusten kautta Avilan Teresalle.314  
 Ajatusta sielun linnoista muistuttavat läheisesti itäisessä suufilaisuudessa vieläkin 
käytännöllisemmän aseman saaneet tulkinnat mikrokosmoksesta. Muun muassa Naqsh-
bandī-koulukunnan oppeihin kuuluu ajatus laīfoista, eri puolilta ihmiskehoa löytyvistä 
keskuksista, jotka vastaavat eri todellisuuden tasoja.315 Ajatuksen mainitaan olevan peräi-
sin keskiaikaisesta käsityksestä, joka löytyy muun muassa sellaisten suufiteoreetikoiden 
kuin Sahl at-Tustarīn (k. 896), al-Ḥallājin, al-Ghazālīn ja Shihābuddīn as-Suhrawardīn (k. 
1234) opeista. Alkuperäisenä lähteenä ajatukselle mainitaan al-Junayd (k. 910).316 Tällai-
sessa ajatuksessa vertaus ylittää materiaalisen maailman rajat ja vertailukohtia suhteessa 
ihmiseen löydetään kaikilta todellisuuden tasoilta, jopa jumalallisesta todellisuudesta. 
Vaikka mikrokosmosajatuksen teoreettinen kehittely ja sen vakiintuminen suufilaiseen 
ajatteluun voi vaikuttaa käytännön tulkintojen taustalla, on naqshbandī-koulukunnan kehit-
telemä oppi nähtävä osana intialaista traditiota, jonka piirissä veljeskunnan ajattelua on 
kehitelty. Se on kuitenkin lääketieteellisen mikrokosmosteorian ohella kiintoisa esimerkki 
siitä, kuinka uskonnonfilosofiassa vaikuttava teoreettinen käsite on saanut myös käytännöl-
lisiä tulkintoja.  
7.2 Nykyajattelu ja mikrokosmos 
Mikrokosmosteoria, sellaisena kuin se Ikhwānin ja useimpien edellä esiteltyjen ajattelijoi-
den näkemyksissä vaikuttaa, on osa keskiaikaista maailmankuvaa ja traditionalistista filo-
sofiaa. Tällaisen hierarkkisen ajattelun piirissä ihmisen asema mikrokosmoksena selittyy 
loogisena osana ontologista järjestelmää ja liittyy läheisesti myös monoteististen uskonto-
jen käsitykseen ihmisestä. Nykyfilosofian kohdatessaan mikrokosmosajatus on osittain 
kadonnut, osittain muuttanut muotoaan. 
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7.2.1 Renessanssin murros länsimaisessa ajattelussa 
Länsimaisessa filosofiassa metafyysinen mikrokosmosajatus säilyi platonistisen ajattelun 
piirissä läpi keskiajan, vaikka aristoteelisen filosofian valta-asema verotti myös mikrokos-
mosajatuksen kannattajien osuutta filosofeista.317 Renessanssin aikaan mikrokosmosajatus-
ta heräteltiin erityisesti kirjallisuudessa. Tällöin kyse oli lähinnä ajatuksen metaforisesta 
käytöstä, ja mikrokosmosteoria koki muutenkin merkittävän murroksen. Allers liittää tä-
män muutoksen ihmiskuvassa tapahtuneeseen sekularisaatioon. Keskiajan maailmanku-
vaan liitettynä mikrokosmos heijasteli jumalallista järjestystä ja ihmisen asemaa siinä. Re-
nessanssin ihminen taas maalaili sen avulla kuvaa antroposentrisestä, ihmisen ympärille 
kiertyneestä kosmoksesta.318 Muutos ihmiskuvassa voidaan nähdä myös paluuna Platonin 
myötä hylättyyn, Protagoraan esittämään humanismiin, jonka keskiössä on ihminen, "ih-
minen on kaiken mitta". Onkin merkittävää huomata, ettei platonistisen ja sitä kautta 
myöskään islamilaisen keskiaikaisen ja nykypäivän traditionalistisen filosofian yhteydessä 
mikrokosmosajatus perustu tällaisiin, vasta renessanssin myötä esiin nousseisiin ajatuksiin. 
Näiden mikrokosmosvertausten ylistämä ihminen henkisine ja ruumiillisine kykyineen ei 
ole nietzscheläinen yli-ihminen sen enempää kuin humanismin kaikkivoipa yksilö. 
 Länsimaissa renessanssin jälkeen mikrokosmosajatus siirtyi parin sadan vuoden sisäl-
lä mekanistisemman maailmankatsomuksen tieltä. Muun muassa mullistukset tieteessä 
vaikuttivat tähän; mikrokosmosajatus istuu luontevammin geosentriseen maailmankatso-
mukseen. Toisaalta myös muutos oppineen asemassa keskiajan jälkeen voidaan yhdistää 
tähän murrokseen. Ikhwān aṣ-ṣafā’n vastuualueena oli koko todellisuus, he tarkastelivat 
sitä kaikkien tuona aikoina harjoitettujen tieteiden näkökulmasta. Renessanssin aikaan al-
kanut tieteiden eriytyminen aiheutti merkittävän muutoksen filosofiassa eikä keskiaikaisel-
le ajattelulle ominainen holistinen maailmankatsomus ollut enää luontainen tuon ajan eri-
koistuneelle ajattelijalle. Mikrokosmosteoria metafyysisenä ajatuksena on nähtävä erityi-
sesti osana holistista käsitystä todellisuudesta. Uudella ajalla mikrokosmos vaikutti enää 
lähinnä biologien teorioissa ja psykologian alalla. Mikrokosmosajattelun merkkejä onkin 
havaittavissa muun muassa Freudin ajattelussa.319 Jossain määrin metaforinen mikrokos-
mosajatus säilyi myös länsimaisessa kirjallisuudessa. 
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7.2.2 Islamilainen nykyfilosofia 
Islamilaisen filosofian piirissä renessanssin kaltaista murrosta ei sellaisenaan kohdattu. 
Kun länsimainen filosofia Descartesin vaikutuksesta kävi läpi täydellisen transformaation 
ja omaksui maailmankuvansa modernista tieteestä, islamilaisessa filosofiassa 1600-luku oli 
mystiikan, esoterismin ja shiilaisuuden kukoistuksen aikaa.320 Länsimaisen filosofian vai-
kutus on levinnyt islamilaisessa maailmassa erityisesti 1800-luvun lopulta eteenpäin ja sen 
vaikutus vaihtelee alueittain. Arabimaissa siirtomaa-aika juurrutti paikoitellen voimak-
kaankin länsimaisen vaikutuksen. Perinteinen islamilainen filosofia on kuitenkin yhä voi-
missaan modernin filosofian rinnalla ja paikoin voidaan jopa puhua viime vuosikymmeni-
nä tapahtuneesta traditionalistisen filosofian uudesta noususta.321 Erityisesti traditionalistis-
ta filosofiaa kehitellään nykypäivänä arabimaiden ulkopuolella, islamin itäisemmillä alu-
eilla. Mikrokosmosajatukseen viittaava ajattelu on säilynyt elävänä ennen kaikkea alueilla, 
joissa mystiikalla on ollut vankka asemansa.  
 Persiankielisessä maailmassa traditionalistisen islamilaisen filosofian opetus on säi-
lyttänyt asemansa katkeamattomana jatkumona nykypäivään saakka. Nykyään islamilaista 
filosofiaa opetetaan Iranin yliopistoissa länsimaisen filosofian rinnalla. Iranissa vaikuttavi-
en filosofien ajattelussa näkyy voimakkaasti niin peripateettisten kuin mystiikkaan suun-
tautuneidenkin keskiaikaisten filosofien vaikutus. Erityisesti viime vuosikymmeninä on 
uutta kukoistusta kokenut Suhrawardīn filosofia sekä Isfahanin koulussa kehitetty traditio. 
Yksi merkittävimmistä viime aikojen iranilaisfilosofeista on Mullā Ṣadrān oppeja suufilai-
sin painotuksin opettanut Allāma Ṭabāṭabā’ī (k. 1981), jonka opit ovat siirtyneet länsi-
maihinkin Henry Corbinin ja Nasrin välityksellä.322  
 Toinen mystisen ajattelun sydänalueista on tänä päivänä Intia. Siellä merkittävänä 
vaikuttajana lähes kaikkien muslimiryhmien ajattelussa on Shah Walīullāh (k. 1762).323 
Hänen filosofiansa ytimenä on Ibn ‘Arabīn ajattelun mieleen tuova islamin eri suuntausten 
ja muiden uskontojen ykseys. Myös ajatus vastaavuudesta ihmisen ja muun todellisuuden 
välillä kuuluu Shah Walīullāhin käsityksiin.324 Kaakkois-Aasian islamilaista ajattelua on 
niin ikään luonnehdittava voimakkaan mystiseksi. Suufeilla oli merkittävä asemansa jo 
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islamin leviämisessä alueelle, eikä Kaakkois-Aasian muslimien keskuudessa ole Zailan 
Morisin mukaan missään vaiheessa kehittynyt mystiikasta erillistä filosofista ajattelua. 
Merkittävin suufilainen suuntaus malaijien keskuudessa on ollut erityisesti Ibn ‘Arabīn 
oppeihin pohjaava wujūdīya-filosofia. Yksi merkittävimpiä tämän suuntauksen ajattelijoita 
oli Shams ad-dīn as-Sumatrānī (k. 1630), joka on myös käsitellyt ihmistä mikrokosmokse-
na.325  
 Vaikka länsimaiset uudistukset ovat vallanneet alaa perinteiseltä ajattelulta, on mo-
nilla islamilaisen maailman alueilla traditionalistinen filosofia ennen kaikkea mystiikan 
muodossa siis yhä voimissaan. Mikrokosmosajatus on edelleen vakavasti otettava ajatus 
muslimifilosofien keskuudessa. Esimerkiksi Nasr pitää perinteistä kosmologiaa merkittä-
vänä elementtinä nykyihmisenkin maailmankuvassa. Hän on korostanut ajatusta kaksi-
tasoisesta maailmantulkinnasta. Geosentrinen, holistinen kuva kosmoksesta, jossa eri taso-
jen välillä vallitsee vastaavuuksien hierarkia, on Nasrin mukaan tärkeä väline uskonnolli-
sessa ajattelussa, eikä sen tarvitse sulkea pois nykyfysiikan tarjoamaa kuvaa todellisuudes-
ta.326 
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8 Lopuksi 
Ikhwān aṣ-ṣafā’n filosofiassa keskeiseksi ajatukseksi muodostuu ihminen pienoismallina 
universumista ja siinä vallitsevista lainalaisuuksista. Ikhwān hyödyntää filosofiseen mikro-
kosmosajatukseen historian eri vaiheissa syntyneitä kerrostumia hyvin monipuolisesti ja 
Rasā’ilista on löydettävissä mikrokosmosteorian kirjo laajasti. Tämä liittyy teoksen eklek-
tiseen luonteeseen. Mikrokosmosajatuksenkin erilaiset tulkinnat ovat tulleet Rasā’iliin 
useista erilaisista perinteistä. Allersin luokittelua seuraten Ikhwānin ajattelusta voidaan 
löytää ainakin elementarististen, strukturalististen, holististen, psykologisten ja symbolistis-
ten mikrokosmosteorioiden piirteitä. Keskeisimpinä taustavaikuttajina Ikhwānin mikro-
kosmosteoriassa ovat uusplatonistinen ja hermeettinen traditio.   
 Mikrokosmosajatuksen voidaan nähdä vaikuttavan lähes kaikilla Ikhwānin ajattelun 
kannalta keskeisillä filosofian osa-alueilla. Rasā’ilin kuvaama todellisuus on hierarkkisille 
tasoille järjestetty kokonaisuus, jossa eri tasot ovat vuorovaikutussuhteessa toisiinsa. Täl-
laisessa kosmologisessa järjestelmässä ihminen muodostaa loogisesti oman tasonsa. Kos-
mologian yhteydessä mikrokosmosajatus vaikuttaa paljolti implisiittisenä taustaoletuksena 
ja sitä jäsennetään erityisesti numerologian avulla. Ikhwānin holistinen ajattelu todellisuu-
desta heijastuu myös ihmiskuvassa, niin kuin ilmenee maailmansielun ja ihmissielun toi-
mintojen suhteita tutkivista analogioista. Maailmansielu on voima, joka hallitsee ja säätelee 
koko universumin elollisten olioiden toimintaa. Samanlainen ajatus toistuu ihmisen 
kohdalla. Ihmissielu hallitsee kaikkea ihmisruumiin toimintaa. Tällainen ajatus vaikuttaa 
kaikissa ihmistä tarkastelevissa vertauksissa ja näyttäisi olevan yksi niiden keskeisistä 
ajatuksista. Vertausten avulla halutaan välittää kuva hierarkkisen kokonaisuuden 
muodostavasta ihmisestä, jonka jokaisella ruumiinosalla, elimellä ja henkisellä kyvyllä on 
oma asemansa ja toimialueensa. 
 Rasā’ilin mikrokosmosteoriassa korostuu ajatus ihmisestä luomisen summana, erään-
laisena ylistyksenä Jumalan luomistyölle. Kaiken kokoavan Aadamin todetaan toimivan 
mallina ihmisen luomisessa ja vastaavan sillä tavoin monessa mielessä ihmisen ideaa. Ikh-
wānilla absoluuttinen ihminen ei kuitenkaan toimi mallina universumia luotaessa. Pikem-
minkin päinvastoin, mainitaanhan Rasā’ilissa Jumalan keränneen ihmisen muotoon kaikki 
universumin ominaisuudet. Aadamin mallista luodussa ihmisessä piilee mahdollisuus 
kaikkeen luomakunnassa, niin luotujen positiivisiin kuin negatiivisiin piirteisiin. Ihmistä 
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kuvaillaan todellisuuden tiivistymänä niin sfäärien todellisuuden, kuunalisen maailman, 
kaupungin kuin eläinkunnankin tasolla.  
 Materian ja sielun välinen suhde nousee keskeiseksi kysymykseksi mikrokosmosteo-
rian yhteydessä. Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmoskäsitykset lähestyvät ihmistä kummastakin 
näkökulmasta, ihminen on kosmoksen vastine niin ruumiin rakenteensa puolesta kuin hen-
gellisten ominaisuuksien kannalta katsottuna. Ihmisen olemus materiaalisen ja spirituaali-
sen yhdistävänä olentona on läsnä Ikhwānin kaikissa vertauksissa, vaikka niiden keskiössä 
olisikin vain toinen näkökulmista. Niinpä Rasā’ilissa ei myöskään esiinny äärimmäiseen 
ruumiillisuuteen pureutuvia vertauksia. Esimerkiksi kaupunki- ja talovertauksissa ihmisen 
sielulliset ominaisuudet on lähes poikkeuksetta kuvattu elävinä olentoina, kun ruumiin osat 
ja elimet löytävät aineellisen vastineen. 
 Ihmisen ruumiilliseen olemukseen keskittyvistä vertauksista voidaan kuitenkin pää-
tellä, että ihmisruumis on erityisellä tavalla kiehtonut Ikhwān aṣ-ṣafā’a; heidän ajattelus-
saan ihminen on ruumiillisenakin olentona Jumalan luomistyön tiivistymä ja sen täydellisin 
ilmentymä. Ruumiillista vertailua voidaan pitää Ikhwānin omaperäisimpänä mikrokosmos-
teorian muotona suhteessa muuhun islamilaiseen filosofiaan. Vaikka mikrokosmosvertauk-
sia löytyy muidenkin ajattelijoiden teksteistä, ovat ihmiseen sielullisena olentona keskitty-
vät vertaukset huomattavasti ruumiillisia vertauksia suositumpia.  
 Astrologiset vertaukset nousevat ruumiillisten analogioiden joukossa monipuolisim-
min käsitellyksi ryhmäksi. Niissä kuvaillaan paitsi ihmisen ja sfäärien todellisuuden välistä 
vastaavuutta rakenteellisessa mielessä myös alapuolisten tasojen riippuvuutta sfäärien to-
dellisuudesta. Nykypäivänkin astrologian perusajatus, siitä, että ihmisen kehitys ja toiminta 
on astrologisten tapahtumien säätelemää, on siis keskiaikaisen mikrokosmosteorian kes-
keinen piirre. Rasā’ilin astrologisissa vertauksissa on poikkeuksellista se, että niiden kes-
kiössä ei aina ole ihminen vaan myös tähtitieteen piiriin kuuluvan todellisuuden kuvaami-
nen ihmisen avulla. Tällainen ajatus liittää vertaukset kysymykseen tiedosta. Kun mikro-
kosmosvertauksia tarkastellaan yleisemminkin yhteydessä tietoteoriaan ja erityisesti kysy-
mykseen itsetuntemuksesta, muuntuu ihmisruumis tiedonlähteeksi ympäröivästä todelli-
suudesta.  
 Vaikka materiaalista todellisuutta koskeva tieto on Ikhwānin tietoteoriassa merkittä-
vässä asemassa, koskee todellinen, pelastava tieto aina ylempiä todellisuuden tasoja. Tar-
kasteltaessa mikrokosmosvertausten kuvauksia ihmisestä tiedonlähteenä, havaitaan, että 
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vertaukset sijoittuvat tämän puoleiseen, luotuun todellisuuteen. )āhirin ja bāṭinin käsittei-
den avulla tämä materiaalista todellisuutta koskeva tieto on kuitenkin muunnettavissa 
ylimmäksi, spirituaalista koskevaksi tiedoksi. Marquet katsoi, ettei Ikhwānilla universumia 
nähdä välittäjätasona ihmisen ja Jumalan välillä kosmologisessa mielessä. Universumi voi-
daan kuitenkin tulkita välittäjätasoksi, kun asiaa tarkastellaan tietoteoreettisesta näkökul-
masta. Itsensä avuin tätä maailmaa havainnoimalla ja sitä tieteen keinoin analysoimalla 
ihminen voi välillisesti saavuttaa myös korkeinta, jumalallista tietoa. 
 Yksi mikrokosmosajatuksen tietoteoriaan liittävistä tekijöistä ovat vertaukset, joiden 
avulla Ikhwān kuvailee ihmisen sielullisten kykyjen suorittamaa tiedon hankinnan ja käsit-
telyn prosessia. Ihmisen sielullisten kykyjen kuvailussa Ikhwān on suosinut eniten kau-
punkimetaforia. Nämä holistiset vertaukset ilmentävät saman harmonisen järjestyksen tois-
tumista todellisuuden eri kerrostumissa, myös ihmismielessä. Pyrkimyksenä on myös aset-
taa ideaali, jonka mukaan tiedon hankinnan tulisi toimia. Braguen tekemä vastakkainasette-
lu al-Fārābīn ja Ikhwānin välillä vaikuttaisikin tässä mielessä liialta yksinkertaistukselta. 
On totta, että Ikhwānin mikrokosmosajatus on kuvaileva erityisesti silloin, kun sen ensisi-
jaisena kohteena on ihminen ruumiillisena olentona. Kun sen kohteena on ihminen sielulli-
sena olentona, siirtyy mikrokosmosajatus Ikhwānillakin ideaalin kuvailun tasolle.  
 Keskeisenä erona suhteessa al-Fārābīin on pikemminkin se, että Ikhwānin mikro-
kosmosajatus on ensisijaisesti ihmiskeskeinen; yhteiskunnallisen ihanteen kuvailu liittyy 
Rasā’ilin mikrokosmosvertauksiin vain sivutuotteena. Kaksikko näyttäisi tosin kohtaavan 
plotinoslaisessa tietoteoreettisessa mikrokosmosajatuksessa. Tämä intellektin tasolle sijoit-
tuva mikrokosmos edustaa teorian ehkä implisiittisimpää muotoa, joka voidaan väljimmin 
tulkittuna löytää taustaoletuksena lähes kaikenlaisesta islamilaisesta traditionalistisesta 
tietoteoreettisesta ajattelusta.  
 Kysymys tiedosta on kiistämättä Rasā’ilin filosofian olennaisimpia ajatuksia. Tiedon 
tavoittelu nähdään Rasā’ilissa niinkin keskeisenä täydellistymisen ehtona, että tarkastelta-
essa Ikhwānin käsitystä ihmisen kehityksestä suufilaisuuden termein, voidaan kunkin tie-
teen alan hallinta rinnastaa suufin mystisessä kehityksessä saavuttamiin asemiin. Niin 
ikään Ikhwānin mikrokosmosteoriaa tarkasteltaessa tieto vaikuttaa olevan hyvin merkittä-
vässä asemassa. Jonkinlainen tiedollinen aspekti liittyy Ikhwānin mikrokosmosajatukseen 
sen useissa muodoissa. Ikhwānin keskeinen pyrkimys mikrokosmosteorian erilaisissa ke-
hittelyissä on selvittää tietoon, tiedonhankintaan ja tietoteoriaan liittyviä kysymyksiä. Tieto 
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toimii myös perusteluna ihmisen kaiken kokoavalle olemukselle: ihminen luotiin mikro-
kosmokseksi, jotta hänen saatavillaan olisi kaikki tieto.  
 Se, onko mikrokosmosolemus yksilöihmiseen luotaessa liitettävä ominaisuus, täydel-
lisen yksilön piirre vaiko ihmiskuntaa kollektiivina luonnehtiva ajatus, näyttäisi vaihtele-
van Rasā’ilissa mikrokosmosteorian sovellusyhteydestä riippuen. Ajatusta säätelevät myös 
potentiaalisuuden ja aktuaalisuuden käsitteet. Täydellinen ihminen on eläimellisen itses-
sään voittanut, enkeliyden sielussaan aktualisoinut Aadamin kuva, joka on tiedon avulla 
luonut mieleensä universaalia intellektiä vastaavan psykologisen mikrokosmoksen. Toi-
saalta täydellistyminen ei olisi ikinä ollut mahdollista, jollei Jumala olisi luonut ihmisruu-
mista mikrokosmokseksi ja tehnyt näin ihmiselle mahdolliseksi tuntea kaikki ympäröivä, 
onhan universumi "laaja ja suuri, eikä ihmisen olisi mahdollista kiertää sitä kokonaan, jotta 
voisi nähdä kaiken, mitä se pitää sisällään." 
  
Rasā’ilissa esiintyvän filosofian tarkasteleminen mikrokosmosteorian näkökulmasta tuo 
esiin keskeisiä piirteitä teoksen filosofiasta ja ajatuksen asemasta siinä. Mikrokosmosteori-
aa tarkastelemalla voidaan hahmottaa olennaisia kysymyksiä liittyen teoksen ihmiskuvaan 
ja tietoteoreettisiin painotuksiin. Ikhwān aṣ-ṣafā’n mikrokosmosajatusten kaltaista pohdin-
taa löytyy laajasti myöhemmiltä muslimifilosofeilta. Erityisesti tällaista ajattelua on kehi-
telty ismailiittisen ja mystisen filosofian piirissä sekä hermeettiseen traditioon pohjaavassa 
ajattelussa. Yhtäläisyydet Rasā’ilin mikrokosmosajatuksen ja myöhempien ajattelijoiden 
käsitysten välillä ovat tietyiltä osin selkeitä ja niitä on jonkin verran huomioitu tutkimuk-
sessa. Ikhwān aṣ-ṣafā’n roolia mikrokosmosajatuksen kehityksessä ja Rasā’ilin vaikutusta 
ajatuksen myöhempiin tulkintoihin ei kuitenkaan ole tutkittu kattavasti. Muslimifilosofien 
ihmiskuvan tutkimusta tulisikin laajentaa myös mikrokosmosteorian järjestelmällisempään 
tarkasteluun, ja selvittää tarkemmin Rasā’ilissa esiintyvien mikrokosmosajatusten vaiku-
tusta myöhempään käsitykseen ihmisestä mikrokosmoksena. Tarkoituksenani on jatkotyös-
säni tarkastella Ikhwānin huippuunsa viemän teorian merkitystä myöhemmässä islamilai-
sessa filosofiassa erityisesti kolmen edellä mainitun tradition piirissä.  
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